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El interés que la filosofia de la India estS despertan 
do en nuestros dias, se debe sin duda a su carScter operative, al 
go que notâmes, falta en la filosofia occidental. Este ha side el 
motive de escoger un trabajo enmarcado en la filosofia vedanta y= 
que tiene como texte un a Upanisad y un tratado de metaf Isica Ad—  
vaita.
Toda auténtica filosofia, si dames a la palabra el sen 
tide etimolôgico que tiene, nace de una vivencia, porque amar la= 
sabidurla no es una simple curiosidad intelectual, es una necesi- 
dad vivencial. Si el Ser humane tiene la necesidad de buscar la - 
Verdad, si ama la sabidurla, es porque intuye que esa Verdad pue- 
de ser opérante en él, transformadora. Y este tiene aue ser cier- 
to, incluse en estes mementos, en que la palabra filosofia evoca= 
casi lo contrario; un saber alejade de la vida.
La metafIsica advaita es una investigaciôn que es ope­
rative ahora, como lo fué en la época de Gaudapâda, porque es in 
herente al Ser humane el anhelo de encontrar el significado de la 
existencia. Y como la existencia es una realizaciôn de la Concien 
cia, ya que todo lo que vivimos, lo vivimos en la Conciencia, a—  
dentrarse en la Conciencia humana, es el camino natural de quien= 
busca la Verdad desconocida o la Realidad oculta tras las aparien 
cias.
Este trabajo tiene el propÔsito de servir de introduc-
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ciôn y guîa prSctica, en la tarea filosôflca del descubrimlento"- 
del "Ser en si" o lo Real, a la luz de la metafIsica advaita.
Se ha escogido para ello una obra: La MândUkya Upani—  
gad con las Kârikâ de Gaudapâda, porque tenla a nuestros ojos el 
mërito de presenter una visiôn total y sintética de la concepciôn 
advaita de la Realidad. Un aspecto que interesa también destacar= 
en la obra es la actualidad que tiene en nuestra época el estudio 
de los distintos estados de conciencia, en los aue estâ investi-- 
gando ahora la psicologla.
El estudio de la Conciencia dividida en niveles, como - 
via de acceso a la Conciencia pura o Conciencia sin objeto, es 
sin embargo, misiôn de la Filosofia, en su tarea, ahora mSs necesa- 
ria que nunca, de dar un significado total a las distintas mane-- 
ras de conocer del Ser humano.
La divisiôn del Ser para su estudio en cuatro partes o 
estados, es la base que pone la MândOkya para la construcciôn de= 
una metafIsica, la cual tiene un desarrollo adecuado en la no-dua 
lidad.de las Kârikâ de Gaudapâda,escritas alrededor del siglo VII 
de nuestra era. Ambos textos son inseparables y juntos aparecen - 
en todas las ediciones consultadas. Tambiën se ha considerado û —  
til en algunos puntos del trabajo la referencia a éahkara, el mSs 
conocido filôsofo advaita, que viviô en el siglo VIII.
Se ha omitido un estudio histôrico de los textos, oor= 
considerar los datos disponibles dudosos e insuficientes. Hemos - 
preferido por tanto concretarnos al contenido y valor filosôfico= 
que estos textos antiguos pueden ofrecer a un lector de.nuestra é 
poca.
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Evidentemente lo que presentaunos en esta monografia, - 
no agota todas las posibilidades de investigaciôn que los textos - 
escogidos y el tltulo de esta tesis abarca. No obstante hemos in—  
tentado al proponernos esta tarea, poner unos fundamentos que son= 
una investigaciôn en si mismos y que ademâs serân de utllidad para 
futures investigaciones en la direcciôn que marca este trabajo.
Creemos tambiën que el esfuerzo realizado aqui, puede= 
servir a algunos, para descubrir una nueva via de investigaciôn 
que conduzca a la aventura de la conciencia humana.
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La traducciôn con comentarios que presentamos, forman- 
do una unidad de conjunto con el trabajo monogrâfico, ha side cui- 
dadosamente preparada.
Los comentarios y notas explicativas que aparecen en - 
la traducciôn, con margen mayor, sôlo pretenden colocar los aforis 
mos en la perspectiva adecuada para que resulten claros en una épo 
ca tan distante de la que fueron escritos. Sirven algunas veces pa 
ra ampliar el sentido de las frases concises de la Upanigad y de - 
las KSrikâ, con el propôsito de poner de manifiesto la visiôn de - 
la verdad no-dual a la que tratan de acercarse.
En ocasiones la referencia explicita o implicite en 
los textos a la autoridad de las Upanisad como doctrine revelada -, 
Sputi, résulta insuficiente para que pueda llegar a una conclusiôn 
un lector actual. Por ello las notas explicativas a continuaciôn
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da la mayorla de las Kârikâ, nos ha parecido imprescindibles en - 
muchos casos, y en otros tambiën las informativas.
No obstante, los comentarios sôlo estën enczuninados a 
servir de ayuda al discernimiento del lector. El criterio que se= 
slgué en general es el de dejar hablar por si mismos a los bre­
ves aforismos de la Upanisad y a Gaudapâda, por lo que se ha pues 
to el mayor esfuerzo en traducirlos en un lenguaje claro y signl- 
fiicativo para el pensamiento actual. Esto no resultô tarea fâcil= 
y lo comprobamos al leer distintas traduceiones inglesas y france 
sas. Entre las que hemos consultado, nos han resultado muy (Stlles 
las traducciones hechas por indûes, estudiosos de la tradiciôn Ve 
danta Advaita. Aunque tambiën hemos constatado las diferencias y 
analogies con traducciones de algunos induistas, como la de Renou 
(que aparece en la bibliografla) y hemos estudiado las causas, pa 
ra llegar a un criterio definitivo en cuanto a la coherencia y fi 
delidad del texto de nuestra traducciôn.
Los términos en sënscrito de importante significaciôn» 
filosôfica, han pasado al espanol despuês de una reflexlôn cuida- 
dosa para la que ha sido imprescindible la ayuda del Profesor gui 
a, el cual ha revisado detenidamente la traducciôn.
La flnalidad que se ha tenido en cuenta todo el tlempo 
al traducir, ha sido la de presenter estos antiguos textos en un= 
lenguaje claro y sencillo. El mlsmo que usarla quien habiendo corn 
prendldo por afinidad de visiôn, las ideas expresadas, quisiera - 
explicarlas en castellano para trasmitirlas con facilidad.
Siendo una obra prSctlcamente desconocida en Espana, - 
que se traduce por primera vez a nuestro idioma, se ha considéra-
- 5 -
do adecuado comenzar Situando la Mandukya dentro del panorama ge­
neral de las Upanisad.
En cuanto a las Kârikâ de Gaudapâda, despuês de verlas 
junto con la Upanisad, se hace un estudio separado de ellas con - 
una alusiôn a la filosofia Vedanta Advaita de la que es texto e—  
sencial y un estudio de la analogïa que présenta esta obra con el 
budismo, asunto que ha llamado la atenciôn de comentadores euro—  
peos como Dasgupta.
Una vez conocida la obra a estudiar, se empieza por la 
investigaciôn de la metafisica advaita no-dual, a partir siempre= 
de la Mândükya Upanisad y las Kârikâ en las cuales estâ en forma= 
sintética. Esta metafIsica es inseparable de una teorla del cono- 
cimiento, pues para tener acceso a lo Real que es no-dual, es ne-
cesaria una superaciôn de la relaciôn dual del conocer, que se e£
tablece entre un sujeto que conoce y un objeto conocido.
La contradicciôn entre el conocimiento dual en el que=
se expérimenta un mundo mûltiple y el conocimiento no-dual eue es 
uno roismo con el Ser, absoluto y libre de contradicciôn, desapare 
ce con el estudio de los distintos estados de conciencia. La Ad 
vaita sostiene la posibilldad de trascender el estado de viailia 
en el cuarto estado (turlya) en el cual la visiôn de la Verdad y
la Realidad son una misma cosa.
- III -
Se ponen las bases para una investigaciôn acerca de
los distintos niveles de conciencia en la experiencia habituai y
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también los no-habituales, titulo que hemos dado a los llamados - 
por la psicologla "estados alterados de conciencia"
Ha sido necesario hacer una distinciôn entre los esta­
dos misticos o trascendentes, més o menos "iluminados", de los e£ 
tados infra-racionales de pérdida de la identidad personal. Los - 
primeros exclusivamente dan un testimonio vSlido de una concien—  
cia ûnica que conoce a través de distintos momentos o niveles. A-
demâs estos estados, aOn siendo pasajeros e incomplètes, descu---
bren la posibilldad de un retorno a la conciencia origlnaria no—  
dual.
Habiendo analizado los niveles del conocer, si miramos 
las cosas existantes tal como aparecen en el estado de viglia, 
descubriremos la contradicciôn que se produce entre una multipli- 
cidad cambiante de formas y nombres, como dice la Advaita, es de- 
cir de fenômenos, y la Conciencia una, espectador incondiclonado= 
e inmôvil. Esta contradicciôn surge especialmente en aquel que ha 
vivenciado un estado de pura Conciencia con la evidencia de Real^ 
dad que acompana a dicho estado.
La pregunta inevitable es la que posiblemente se harla 
Gaudapâda: si la conciencia no-dual es lo ûnico Real, dqué es to­
da esta experiencia de multiplicidad?. La respuesta surge por si - 
misma: no puede ser sino una visiôn equivocada de esa Realidad.
No es que la realidad no exista para el que ha viven—  
ciado un nuevo estado de conciencia, ni tampoco eso es lo que a- 
firma el filôsofo advaita. Dirlamos que la visiôn de lo Real se - 
transforma radicalmente, que las cosas no son lo que pareclan, 
que la experiencia mûltiple se ve como ilusoria... y esto es lo -
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que quiere decir Gaudapâda cuando dice que el mundo es irreal.
Usando el ejemplo preferido de la Advaita: cuando se - 
ve una serpiente donde hay una cuerda, descubrir la verdad no eli 
mina.ninguna realidad, no hace desaparecer ninguna serpiente y me 
nos afin la cuerda, sôlo que la cuerda deja de verse como serpien­
te. La realidad se présenta tal como es a aquel que ha sabido des 
correr el velo de la ilusiôn. Y el estudio de los estados de con­
ciencia es siempre el hilo conductor para que lo que parece con—  
tradictorio e irreal se vaya haciendo racional y coherente.
En el estado de sueno percibimos la misma multiplici—  
dad, los mismos obietos; el universo que se nos présenta entonces 
nos parece tan real como el del estado de vigilia. La confronta—  
ciôn de realidades sôlo aparece al pasar a un estado diferente. - 
Entonces consideramos irreal al estado de sueno por referencia al 
de vigilia. Pero si investigamos en la naturaleza de ambos esta—  
dos, vemos que tienen grandes analogies. En ambos estados el es-- 
pectâculo del mundo estâ compuesto de caunbios incesantes. Y la in 
vestigaciôn advaita estâ dedicada a buscar lo inmutable, lo que - 
"es en si mismo", lo Absoluto.
Sôlo al pasar al tercer estado, el de sueno profundo,- 
hay un vislumbre de lo Real o lo absoluto porque entonces la con­
ciencia descansa en si misma, se pierde toda la realidad mûltiple 
y cambiante. zPodriamos decir que al perder los objetos, la con—  
ciencia cae en la nada?
Si bien es cierto que durante el sueno profundo habi—  
tualmente parece no haber conciencia, al despertar se récupéra
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con naturalidad la conciencia de continuidad. Seria extrano pen - 
sar que se pasa de la conciencia de ser,a la nada cada dla.
No obstante la mejor constataciôn de la existencia de= 
una conciencia sin objeto la obtenemos en lo oue en este trabajo 
llamamos estados no-habituales de conciencia y trascendentes. Es= 
decir, los que trascienden el estado racional ordinario y no los* 
infrarracionales eue aûn siendo no-habituales también, no tienen- 
interés en este estudio. Estos quedan incluîdos en el sequndo es­
tado de sueno (taijasa) .
En los estados trascendentes, entre los que hay que e- 
numerar los éxtasis misticos, o samâdhi de varies niveles, los es 
tados méditatives o de conciencia côsmica, como los llama el bu—  
dismo zen, etc.^ hay una vivencia del estado de sueno profundo,- 
es decir de Conciencia sin objeto o indiferenciada e impersonal,- 
acompanada de lucidez en un grado mayor o mener. Los que han teni 
do la experiencia de estos estados, aûn partiendo de contextes 
culturales o tradiciones religiosas diferentes, coinciden en con­
siderar a esta Conciencia como el origen de todo conocimiento.
- III -
A medida que se llega al equilibrio entre profundldad* 
de conciencia, lo eue équivale a desapego de los objetos, y luci­
dez o claridad de visiôn, se hace posible la constataciôn de un - 
nuevo estado de conciencia al aue ningûn nombre puede darse con - 
propiedad, Incluso el de estado, le es impropio. Es la conciencia 
de turlya a la que se refiere la Mâp^Qkya Upanigad.
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En la tradiciôn mîstica cristiana ese paso lo marcarîa 
el cambio de la oraciôn contemplative a la uniôn con Bios aunque* 
la palabra uniôn estâ demasiado impregnada de la relaciôn dual. - 
Pero las palabras no son obstâculo cuando se adivina tras ellas - 
la vivencia; y un mistico cristiano, el maestro Eckhart, expresa* 
perfectamente la no-dualidad del estado de turlya con la termine 
logla tradicional cuando dice "Ver a Bios es ver con los ojos de* 
Bios". Gaudapâda también se refiere a "la uniôn sin contacte" (as 
parsa-yoga) , paradeja que evoca lo que estâ mâs allâ de la oposi- 
ciôn dual. Deberîa entenderse esta uniôn como un recobrar la con­
ciencia original, en estado pure o absoluto.
Los filôsofos advaita han acuhado la expresiôn "no-dual" 
que sôlo implica no-oposiciôn para evitar toda referencia a lo o- 
puesto como unidad y multiplicidad, etc.., Efectivamente la multi 
plicidad de visiôn, no puede ser excluîda de la Conciencia absolu 
ta, ya que cualquier exclusiôn la harla relativa, sino integrada* 
en una nueva dimensiôn del conocer.
En la Advaita se explica, hasta donde es posible dar - 
explicaciones, siempre duales, de algo no-dual, la multiplicidad - 
como una visiôn equivocada o ilusoria de lo ûnico Real.
Lo Real es conocido ûnicamente en el estado de turlya.
En ese estado el conocer pierde su aspecto relacional (de sujeto* 
aue conoce y objeto conocido), para llegar a una Realidad no-dual 
donde el conocer y el ser coinciden. Cuando la penetraciôn lûcida „ 
en la Conciencia originaria, del llamado sueno profundo o prajha, 
delà de ser un estado pasajero no se puede hablar ya de estados - 
no habituales como venimos haciendo v aûn menos de estados "alte-
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rados" como los callflca en bloque la psicologla actual; porque - 
cuando un ser humano realiza este nuevo estado sin exclusion de - 
los demâs, lo vivencia como la Conciencia originaria que Interpe- 
netra los demâs estados.
Se ha dicho de un sabio indû, Raroakrishna, que vela a= 
Brahman "con los ojos abiertos". Cuando el ser humano llega a es- 
tar tan libre de error, se le llama "jlvamukta" o ser liberado.
Nadie se habrâ liberado entonces, como dirâ Gaudapâda, 
porque no hay ningûn ser diferente del Ser. Sôlo la conciencia i- 
luminada descubriô su identidad con la Realidad.
Turlya es el estado de la Conciencia en que esta llum^ 
naciôn aparece dejando al descubierto la Verdad de que el conocer 
absoluto coincide con la Realidad. Unicamente ahl termina la in—  
vestigaciôn de la Verdad y con ella la tarea de la filosofia.
1.- LAS UPANIgAD Y LA MXn p Dk YA
1.1.- Contenido general de las Upanisad
1.2.- Relaciôn entre filosofia y mistica
1.3.- El lenguaje de las Upanisad
1.4.- La pariciôn de la filosofia en las Upanisad; 
El principio ûnico
1.5.- La Mâpçtükya Upanigad y las Kârikâ
1.5.1.- La obra en conjunto
1.5.2.- La M&ndükva en particular
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1.1.- Contenldo general de las Upanigad
En la literature védica hay una enorme diversidad de - 
contenido y tambiën la encontramos en las Upanisad, a pesar de 
ser considerados textos filosôficos. Se encuentran en ellas diser 
taciones intelectuales, explicaciones mitolôgicas, alusiones ritua 
listas, y mezcladas con todos estos temas, doctrines metafIsicas* 
o exposiciones mîsticas de una gran profundldad.
Esta variedad de temas, se ha prestado, como era de supo- 
ner, a una variedad de interpretaciones. Las obras no son sistemâ 
ticas en si mismas, pero muchos sistemas filosôficos han surgido* 
de interpreterlas.
Las doctrines que derivan de los textos UpanisSdicos - 
forman un conjunto heterogéneo de escuelas, que se fundan en la - 
tradiciôn de las Upanisad, con concepciones del universo o del 
hombre algunas veces contradictories.
Una gran variedad de temas y de interpretaciones côsmi 
cas psicolôgicas,dejan sin embargo entrever una unidad fundamen­
tal que podria resumirse asi:
1.- Investigaciôn de la Realidad Absolute.
2.- Identificaciôn de la Realidad Absolute con el Ser del hombre.
3.- Bfisqueda de la libertad esencial del hombre en cuanto Ser Ab
soluto.
Estos très puntos se entremezclan constantemente. El= 
anhelo de libertad eterna del hombre y la bûsqueda de lo Real
mâs allâ del mundo relativo de los sentidos, vienen a ser una
misma bûsqueda, una sola investigaciôn, se diria aue se trata de
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un quehacer donde lo teôrico y lo prSctlco forman una trenza indi 
soluble.
Aunque los flldsofos védicos declaran que las verdades 
que afirman estSn basadas en la revelacidn de la visidn mistica,- 
no obstante un esfuerzo de raclonallzacl6n se encuentra en la ex- 
posicidn de estas doctrines.
1.2.- Relacidn entre filosofla y mistica.
El principal valor que encontramos en las Upanisad se= 
debe a sus ensenanzas filosdficoas y misticas.
Aunque los aspectos filosdficos denotan un pensamiento 
aûn en formaciôn con ambiguedades y actitudes dogroSticas, también 
muestran una gran visiôn de verdades bâsicas, que pudieron servir 
de inspiracidn a la culture india, hasta nuestros dlas.
Actualmente también son el fermento de nuevas actitu—  
des vitales fundamentadas en el esplritu, dentro de la culture oc 
cidental.
Los aspectos misticos coinciden en lo esencial con la= 
literature mistica de todas las tradiciones- Aportan sin embargo® 
algo que considero de interés: una estrecha relaciôn entre la re- 
flexiôn filosdfica y la experiencia mistica.
En Occidents, esta ûltima, habla estado mucho tiempo - 
confinada a estados emocionales. Un esclarecimiento filosôfico de •• 
la aventura de la conciencia es una metafIsica vivencial abierta® 
a la vez al estudio y a la experiencia del Ser.
La estrecha relaciôn entre la experiencia mistica y la
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investigaciôn fllosôflca qulzâ sea lo que constituye la mayor no- 
vedad de las Upanisad y teimbién el raotlvo por el que han sldo tan 
vàlorâdas ûltlmamente por fllôsofos, poetas y misticos.
1.3.- El lenquaje de las Upani$ad
El pensamiento de las Upanisad es la exprèsiôn de unas 
doctrines que como transmisiôn de conocimientos y vivencias, son® 
patrimonio de la tradiciôn filosôfico-rellgiosa indû. Su lenguaje 
es adecuado a lo que se queria expresar y al modo de recibirlo de 
los que lo escuchaban. Son conocimientos transmitidos por "Braha- 
manes", hombres dedicados a la ensenanza, a sus disclpulos, âvi—  
dos de recibir esta ensenanza para ponerla en practice.
Las mâs de las veces présenta la forma de una exposi—  
ciôn de doctrines, las cuales no era necesario demostrar mediante 
razonamientos lôgicos, sino s61o exponer de manera que fuera en—  
tendida.
El lenguaje empleado corresponde por tanto a esta nece 
sidad. Es un lenguaje en forma de mitos, paradojas,analogies o me 
tâforas, recurSOS al diâlogo y razonamientos dialécticos. Veremos 
cada uno de estos lenguajes por separado.
El lenguaje del mito es una manera vSlida de exposi---
ciôn, estado intermedio entre lo consciente y 16 inconsciente. La 
■psique humane se expresa en el mito a travës de los "arquetipos"® 
del inconsciente colectivo, como estudiô Jung.
Los mltos y slmbolos de los Vedas que aparecen en oca- 
siones refiejados en las Upanisad, expresan vivencias religiosas®
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trasmitldas oralmente a travës de los siqlos.
El lenguaje de analoaîas y metSforas es adecuado para® 
evocar una idea con claridad y producir una visiôn inmediata de e 
11a, Se ha usado siempre en réligiôn, poesia y filosofla. En las= 
Upanisad se utilize a menudo para définir conceptos como el Abso­
lu to, el Ser del hombre, etc,.
El lenguaje de paradojas es quizS el mSs idôneo para - 
la expresidn de un pensamiento que quiera ir mSs allS de la duali 
dad de la mente lôgica. La contradicciôn y el absurdo sirven para 
romper el nivel de pensamiento lôgico y provocar una visiôn direc 
ta o intuitive de la Verdad.
Se emplea sobre todo cuando es necesario ir mSs allS - 
del pensamiento conceptual, hasta la ralz del conocer.
Cuando en las Upanisad se quiere evocar el estado de - 
conciencia Absolute, se recurre a menudo a la paradoje.
Por ejemplo en Brihdâranyaka U p . se lee:
"No podrlas ver a aquël que vé la visiôn, no podrlas - 
ver a aquël que oye la audiciôn, no podrlas penser a - 
aquël que piensa el pensamiento, no podrlas conocer a= 
aquël que conoce el conocimiento "es tu Âtman" aue es- 
tâ en el interior de todos los seres. Todo lo que es - 
distinto de ël es perecedero." (Br. Up. III, 4, 2)
Y en îshS Up.:
"Quienes marchan en pos de la ianorancia se internan - 
en cieqa oscuridad, y se internan en mayor oscuridad - 
quienes se cosaqran al conocimiento." (Is. Up. 9)
El lenguaje dialëctico caracterlstico de la filosofla occidental®
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desde los grlegos, aparece también en las Upanisad. Se trata de - 
conceptos definidos ligados por una secuencia lôgica. Es el que - 
se emplea sobre todo en los diâlogos, entrelazado con otros tipos 
de lenguaje.
La Mâodûkva Uoanisad usa el lenguaje analôgico compa - 
rando los niveles de conciencia con la sllaba sagrada "AUM", le—  
tra por letra.
Las KSrik'a de Gaudapâda estân presentadas en un len­
guaje de estructura esencialmente lôgica y dialéctica, no exento® 
de las metaforas tradicionales como la de la cuerda que se ve co­
mo sérpiente por error (1), o el céntaro que parece limitar el es 
pacio ilimitado (2)I
1.4.- La apariciôn de la filosofla en las Upanisad: El principio® 
ûnico
En las Upanisad encontramos los orlgenes del pensamien 
to filosôfico vedântico. Cuando ritos religiosos no garantizan ya 
la salvaciôn del hombre ni satisfacen su anhelo de saber, empieza
(1) Cfr. Ma. Up. II, 17
(2) Cfr. Ma. Up. III, 3
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a surgir el interés por los temas constantes de la filosofla: el= 
fundamento de la vida, de dônde viene el ser humano, gué es la vi 
da después de la muerte, etc,.
Surge en las Upanisad la necesidad de una comprensiôn, 
de un conocimiento de la vida a partir de su origen y fundamento.
El origen de la vida se busca en un principio ûnico. A 
parecen entonces teorfas creacionistas y emanacionistas a la vez.
"El supo: "Yo soy en verdad la creaciôn, pues yo emitî
todo esto." (3)
En ellas hay una identificaciôn entre causa y efecto - 
que es caracterlstica de la metafisica vedânta y que aparece tam­
bién en la visiôn intuitiva del principio absoluto donde toda mul 
tiplicidad se reduce a la unidad. Es un atisbo de la metafIsica - 
advaita.
El principal tema de las Uoanisad es hacer la unidad - 
tras la diversidad. En algunos de ellos se hace esta unificaciôn® 
mediante el aliento "prana" el aspecto vital de "Atman" al que po 
drlamos llamar el Principio de Vida. (^ )
(3) Br. Up. I, 4, 5
(4) Cfr. Kau. Up. 3, 2
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"El aliento es Brahman", as! lo dijo Kausitaki (5)
Este "Âtman", que a veces se identifies con la Vida, - 
es el sustrato que se esconde bajo los fenômenos vitales (6). Pê­
ro es sobre todo la inteligencia que esté mâs allé de los senti—
dos y del cuerpo (7)
También "Âtman" es el que suena en el hombre.
"Aquel que se mueve feliz en el sueno, aquel es el Â^t
man", la inmortalidad, la ausencia de temor, "Brahman"
(8)
Este "Âtman", es a la vez el Principio Absoluto "Brah­
man" y la esencia de todo lo que existe.
Durante el sueho profundo el hombre se une al Ser.
(5) Kau. Up. 2, 1
(6) Cfr. Al. Up. 2, 1.1
(7) Kau. Up. 37
(8) Ch. Vp. 8, 10, 1
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"Cuando el hombre duerme, hijo mîo, entonces se ha uni 
do al Ser. Ha entrado en lo suyo, por eso dicen duerme 
(svapiti) , porque ha entrado en lo suyo (sva) (9).
Esta es una descripciôn del sueno profundo "susupti" - 
que aparece en Ma. Up. 5, como estado de conciencia indiferencia-
da y origen de todo conocimiento. "Ir a lo suyo" es efectivamente
volver al origen de la Conciencia.
La identidad entre "Âtman" y "Brahman", el Ser o la
conciencia del hombre y el Absoluto aparece desde las mSs anti---
guas Upanisad (10)
Es una identidad entre el microcosmos y el macrocosmos 
al describir al Ser como una totalidad, pero aûn dentro del uni—  
verso manifestado.
"Mi Ser (Âtman) de quien son todas las actividades, to
dos los deseos, todos les olores, todos los sabores, -
que abarca todo, silencioso, indiferente, mi Âtman, 
que esté en el interior de mi corazôn, es Brahman." 
(11)
(9) Ch. Up. 6, 8, 1
(10) Br. Up. 3, 5, 2
(11) Ch. Up. 3, 14, 4
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"En este mismo tono se habla muchas veces de "Atman" y= 
"Brahman" en las dlferentes Upanisad (12). Pero en otras ocasio-- 
nes la Unidad es una alusiôn clara a la unidad del Absoluto, que® 
trasciende el universo manifestado. Cuando se habla del Absolute® 
que esté mâs allé de los deseos y mâs allé también del bien, y 
del mal.
"ta buena acciôn no lo increments, la mais acciôn no -
lo disminuye"..."Y a aquël (el que ha realizado la u— -
niôn "Âtman - Brahman") ya que no le alcanzan éstos 
pensamientos "hice mal", "hice bien"... "Esta es la 
grandeza eterna de un Brahman (del verdadero Brahman - 
que conoce Brahman) , no crece con sus actos ni disminu 
ye." (13)
Se encuentra el Absoluto Brahman, en su identificaciôn 
con el Ser del hombre, expresado con palabras que se usan para e-
vocarlo en el interlocutor. Por ejemplo se le llama "la inmensi—
dad".
"Aquello donde uno no ve nada, no conoce nada, aquello 
es la inmensidad." (14)
(12) Br. Up. 4, 4, 2; Is. Up. 7; Ch. Up. 8, 1, 3
(13) Br. Up. 4, 4, 22
(14) Ch. Up. 7, 24, 1
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En la Mândükya hay un planteamiento nuevo de la rela—  
ciôn entre lo relative y lo Absoluto, visto desde el conocer. Se® 
analiza el conocimiento a travës de distintos momentos de la con­
ciencia. Slendo la Conciencia una, se ve como dividida en cuatro® 
niveles.
Lo absoluto esté expresado como la unidad a travës de® 
los distintos estados de conciencia.
"Todo lo que es, es lo Absoluto (Brahman) el Ser ( ^ —  
man) es lo Absoluto y el Ser tiene cuatro cuartos (pâ- 
da)." (15)
Lo esencial de las ensenanzas filosôficas de todas las 
Upanisad es la reducciôn de todas las cosas a un principio Oni 
co el Absoluto y su identificaciôn con el Ser del hombre. Y la 
culminaciôn de la vertiente filosôfica de las Upanisad la encon—  
tramos en la Mândükya con el anâlisis de los cuatro cuartos del® 
Ser. Mediante la investigaciôn teôrica y prSctica de estos esta—  
dos de conciencia, el ser humano tiene acceso al Absoluto mismo.
(15) Ma. UP. 2
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115.- La Mandukya Upanigad y las Karikâ
1.5.1.- La obra en conjunto
La Mapdukva pertenece al orupo de los Textos del Athar 
vaveda. Entre las principales Upanisad es una de las mâs cortas, 
s61o tiene doce aforismos ("sutra") . Es de las mâs recientes den 
tro de las Upanisad clâsicas, segûn criterio de filôsofos indûes® 
y de indologistas, como Dasgupta y Winternitz.
El texto estâ intimamente relacionado con las Karika - 
de Gaudapada con el cual forma un sôlo cuerpo de estudio de la - 
metaflsica de la no-dualidad, al que podrla anadirse los comenta--
rios de Sankara que aparecen en muchas ediciones indûes.
Considérâmes de un innegable valor metafîsico y episte 
molôgico al conjunto de Upanisad y Karika. Mientras que los comen 
tarios de Sankara, si bien.,tienen explicaclones muy claras que 
han sido muy ûtiles para el estudio de los textos en este trabajo, 
no obstante, preferimos no incluirlo en la traducciôn de los mis- 
mos, poraue también abunda en disertaciones que son respuesta a - 
controversies intelectuales de la época y de escaso interés para* 
el estudioso actual.
Si se ha seleccionado la Mapdukyâ para este trabajo es 
por considérerla ûnica Upanisad de valor estrictamente filosôfico, 
.es decir, libre de elementos religiosos, misticos o sociales.
Los problemas que desarrolla son los fundamentales de*
la filosofla:
1.- tCuâl es la naturaleza del mundo flsico y del mundo interno o 
mental?
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2.- <fCuâl es el Smbito de la causalldad?
3.- iQué es la conciencia con respecto a la verdad?.
Estos temas son tratados a partir de una teorla del co 
nocimlento que abarca un campo mâs ampllo que el de la occidental, 
pues no se limita al estado de conciencia vigilica, sino que i n d u  
ye en la investigaciôn très estados: de vigilia, sueno y sueno pro 
fundo y la posibilidad del estado de conciencia absoluto o Real. - 
Este ûltimo se présenta en esta Upanisad con toda claridad, y fun- 
damenta, a travës de las Karika, la metaflsica Advaita. (16)
Se destaca aqul, sobre todo, el hecho de que para te—  
ner acceso a la Verdad Ultima, hay que tomar en cuenta la totali—  
dad de la experiencia, para lo cual se tiene que estudiar el cono­
cimiento humano en si mismo a travës de cualquier experiencia.
Un aspecto importante de esta Upanisad es la relaciôn* 
entre ia mente y las ideas, el continente y el contenido del cono­
cer, para lo que aportan datos nuevos para una metaflsica futura, 
los estados de conciencia.
La filosofla occidental, ha edificado sus sistemas de in 
terpretaciôn de la Realidad a partir del estado de vigilia, sin 
incluir los otros dos conocidos y sin hacer alusiôn a un estado
(16) En las Upanisad antiguas se presentan dnicamente très estados 
de conciencia, como aparecen en (Br. Up. IV, 3, 9). En la Mâijdiîkya 
aparece el Absoluto como un nuevo estado de conciencia no-dual.
- 24 -
de unidad de la conciencia del que han hablado los misticos de to 
das las tradiciones en lenguaje filosôfico o noëtico. La investi­
gaciôn aue se lleva a cabo en el texto que estudiamos, no se limj, 
ta a un estado de conciencia como el de viailia, v tamooco funda­
ments la Verdad, sôlo en la razôn que es el instrumente dual de e 
se estado de vigilia. No obstante la razôn se emplea como instru­
mente, y el lenguaje necesarlamente dual, tiene que adecuarse a - 
la dificultad de guerer expresar algo no-dual. Esto lo hace gene- 
ralmente mediante paradojas.
El objetivo general de esta Upanisad lo mismo que de - 
las Kârikâ es el problems de la Verdad ûltima, eue en este traba 
jo ponemos constantemente en relaciôn con la realidad. Es un obje 
tivo anâlogo al de otras Upanisad, la diferencia esencial estâ en 
el modo de tratar el problems. Aqul el método es directe con afir 
madones concises y libres de artlficios explicatives, mientras «= 
que en las demâs Upanisad, la esencia filosôfica debe ser separa- 
da de asuntos religiosos y misticos, uses y creenclas de aquella* 
ëpoca remota.
Sankara considéra la Mândükya y las Kârikâ como un tra 
tado sintético resumido ("prakarana"). Se trata de un texto que - 
se refiere a un tema especlfico de un "sastra" o discurso comple­
te. (17)
(17) éankara. Ma. Up. Introd. al Com.
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El tema que aqul se estudia es el de la no-dualidad o= 
dicho de otro modo, la Realidad absoluta como idéntica al Ser del 
hombre.
Seguramente por el carâcter sintético de esta Upanisad 
Sankara dice de ella que contiene la esencia de todas las demâs.- 
Sin embargo, ya que se encuentra la doctrine Upanisâdica en forma 
muy sintëtica, no séria de mucha utilidad leerla sin un estudio - 
general del significado de la filosofla Vedânta Advaita. Esto va­
le lo mismo para la Mâpdûkya y para las Kârikâ de Gaudapâda.
Vamos a analizar estos dos textos por separado y tara—  
bién por separado los colocaremos en la traducciôn que incluye es 
te trabajo. La disposiciôn habituai de los textos consultados, es 
entremezclar los aforismos o "sloka" de la Upanisad con las Kâri- 
kâ(18) .
Pero nos parece mâs adecuado presenterlos por separado 
por pertenecer a ëpocas diferentes del pensamiento filosôfico, a= 
pesar de que tratan los mismos asuntos (al menos en los très pri- 
meros capitules de las Kârikâ). Los diferentes comentadores tanto
(18) Se suelen disponer de la siguiente manera:
Sloka 1 a 6 seauida de Kârikâ l a  9 
7 ’" " " 10 a 18
11 19 a 23
12 " " " 24 a 29
- 26 -
indûes como occidentales no estân de acuerdo respecto a ëste asun 
to (19) .
1.5.2.- Mândükya
La doctrina que encontreunos en éste breve texto es va- 
liosa por la explicacidn de los cuatro niveles de conciencia por* 
los que puede pasar un ser humano.
Los diferentes niveles en los que la conciencia del 
hombre vive su experiencia, constituyen su realidad. A esta reall 
dad se la menciona con la sflaba "om" (a, u, m). Un anâlisis de - 
esta sllaba en los elementos que la componen es a su vez un anâli 
sis de los distintos estados por los que la conciencia del ser hu 
mano "jlva" atraviesa.
El camino a travës de los distintos momentos de la con 
clencia va en la direccidn que marca la bûsqueda de lo Real en el 
hombre ("Âtman"). Para ello se requiers una investigaciôn del co­
nocimiento y una intuiciôn cada vez mâs profunda del Ser.
(19) "L'ouvre de Gaudapâda est divisée en quatre livres ou agama,
dont le premier seul est enchâssé dans les sutra de la Mândükya,-
•ce qui a conduit les ccmonentateurs et les critiques indigenes et* 
étrangers a des conclusions extrêmement divergentes et meme oppo­
sées quant â le repartition qu'il faut faire des différentes par­
ties du texte." Mândükya Upanisad et Kârikâ de Gaudapâda. Paris,-
1944. Introduction, p. 6 1. Renou.
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El conocimiento del estado de conciencia ordlnario
("viSva") coincide con la letra "A" y es el conocimiento del mun­
do fîsico.
El conocimiento del estado de sueno ("taijasa") coinc^
de con la sllaba "u" y es un estado intermedio e interno a la luz
de la mente.
En el estado de sueno profundo ("prajnâ") que se iden­
tifies con la letra "m" la conciencia es indiferenciada.
Hablamos encontrado estos très estados de conciencia - 
en otras Upanisad como el Brhdlranyaka por ejemplo:
"Aquel ser tiene dos sedes, ésta (este mundo) y aqué—  
lia en el otro. Una tercera intermedia es la sede en - 
el sueno ("svapna"). Cuando se encuentra en esta sede= 
Intermedia, ve aquellas dos sedes ésta y aquella, en o 
tro mundo. Segûn como ingresa a là'sede en el otro mün 
do una vez que ingresô a ella, ve maies o felicidades. 
Cuando suena tomando de todas partes la materia de es­
te mundo, destruyendo por si mismo, construyendo por - 
si mismo, suena con su propio resplandor, con su pro—  
pia luz. Este ser tiene en si mismo la luz." (20)
(20) Br. Up. IV, 3, 9
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En la MSpdûkya aparece claramente un cuarto estado, co­
mo leemos en el sêptlmo "sutra" de la Mândükya: "Turlya" al que no 
se le puede adjudlcar ningûn sonldo, pues es un estado de concien­
cia absoluta y el sonido es fenomênlco. En el sutra se lee:
"El cuarto estado "turlya" es el que no es consciente - 
ni del mundo interno ni del externo, ni tampoco es cons 
ciente de estos dos, ni de una conciencia global,ni es* 
un simple conocer.
"Turlya" es un despertar a una conciencia nueva, lo que 
supone una nueva Realidad.
2.- LAS KÂRIKÂ DE GAUDAPÂDA, TEXTO BASICO DEL VEDÂNTA ADVAITA.
2.1.- Vedânta Advaita
2.2.- Kârikâ de Gaudapâda
2.3.- Relaciôn de las Kârikâ con el budismo.
2.3.1.- Coincidencia en la negaciôn de la experiencia 
dual.
2.3.2.- El budismo de Gaudapâda segûn Dasgupta
2.3.3.- El vaclo igual al Absoluto.
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2.1.- Vedânta Advaita
La filosofla Vedanta es el resultado de la sistematiza 
ciôn de los comentarios a las Upanisad.
La palabra vedânta aue slanifica la parte final de los 
vedas en las Upanisad, ha llegado a significar con el tiempo, las 
conclusiones définitives del Veda. Es considerada pues, slntesis* 
armoniosa del pensamiento filosôfico indû.
El Vedânta se encuentra sistematizado en los Sutra Badarâ 
yana o ^'edântasütra.
Las escuelas de Vedânta son variadas en la forma, pero* 
tienen una meta prâctica comûn. Siempre Implican el intento de ad 
auirir el conocimiento verdadero "1nana" aue conduce a la libera- 
ciôn "môkga".
Estas escuelas se dividen, en cuanto a la teorla se re 
fiere, en dos grandes grupos:
a) Monotelsta o telsta.
b) No-dualista o "advaita"
El monotelsmo concibe a Brahman ccxno un Dios personal*
("lëvara")
Es "Saauna - Brahman" o "Brahman" con atributos al la- 
do de "Nirquna - Brahman" del no-dualismo o Brahman sin atributos.
La filosofla no-dualista admite también la posiciôn de 
las escuelas vedantas monotelstas pero considerândolas como verda 
des relatives al estado de conciencia dual y no desde el punto de 
vista de lo Absôluto.
La vertiente de la filosofla vedanta aue se fundamenta
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en la no dualldad de lo absoluto es la rama Advaita (21) por lo= 
que se ha llamado teunblën a ésta corrlente de pensamiento: Vedan 
ta absolutista.
"Nirguna - Brahman? es decir, sin atributos, es la U- 
nica Realidad. Se define como una conciencia y Plenitud de ser - 
("Sat - Cit - Ânanda").
Las Upanisad estân cuajadas de intentes de définir lo 
indefinible es decir, la unidad absoluta del Ser Absoluto. El es^  
fuerzo esté sobre todo encaminado a intuir la unidad del Ser del 
hombre ("Âtman") con el Absoluto ("Brahman"). El Absoluto es el= 
Ser del hombre por lo que, a pesar de aparecer encubierto, no es 
difîcil de encontrar:
"Aquel mie estando en todos los seres, es distinto de 
todos los seres, a ouien los seres no conocen, cuyo -
cuerpo son todos los seres, y crue riae desde dentro a
todos los seres, aauel es tu Ser ("Atman") , el crober-
nante interno, el inmortal." (22)
(21) Las escuelas advaita son : Visvarana y Vacaspati
(22) Br. Up. III, à, 2
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El Absoluto es conciencia, no puede verse poroue ël es 
el que v6 y el intento de considerarlo objeto de visiôn, es vano.
"Aouello que no se vë mediante el ojo y por lo cual se 
ven los ojos, has de saber que aquello es la verdad, 
"Brahman" no lo que las qentes veneran como tal." (23)
El sistema de filosofla vedanta, al que pertenece este 
estudio es en principio una interpretaciôn de las Upanisad (24)
El primer filôsofo vedanta que ha sabido unificar la - 
autoridad mistica con la exposiciôn racional es Gaudapâda. Su me­
taf isica no-dual estfi expuesta en las Kârikâ que comentan la Mâp- 
"jûkva a la que consideraremos sintesis de la filosofia vedanta no- 
dual .
La filosofia "advaita" como iremos viendo a lo largo - 
de este trabajo, es la cûspide en que se encuentran la Verdad in-
(23) Ken. Up. I, 6
(24) El vedânta en su forma mâs reciente incluye no sôlo las Upa- 
nipad, sino otros textos como:
- Bhaoavad-Gita
- Visnu-Purana
- Bralma-sutras con comentarios de Sankara
- Astavakra-Samhita _
- Drp-drSya-viveka de Bharati Tirtha 
’- Viveka^Cudèûnani de Sahkara
- Âtraa-bodha de Sahkara , etc.
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tu5da y vivenciada por los misticos, de que nos habla la tradiciôn 
de los Vedas, con el final de una investigaciôn racional que parte 
del conocer del hombre.
La pregunta fundamental es ^puede el ser humano conocer- 
la Verdad? El aceptar esta posibilidad impiica una fë. Toda inves­
tigaciôn de la filosofla vedanta impiica esta aceptaciôn como prin 
cipio.
La fë no es sin embargo como se ha afirmado habitualmen 
te algo infra-racional. La fë es un acto de inteligencia que sobre 
viene por visiôn directs o intuitiva y despuës puede dar lugar a u 
na investigaciôn filosôfica.
En realidad toda esta metaflsica estâ cimentada en la - 
fë o la evidencia del filôsofo indû en la capacidad liberadora de= 
la Verdad. Es una fë semejante a aquella que inspirô a Pablo de - 
Tarsos para decir "Descubriréis la verdad y la Verdad os harS li—  
bres."
2.2.- Kârikâ de Gaudapâda
La Mândükya ha sido elegida por Gaudapada para crear - 
sobre ella una obra de indudable valor metafîsico, una de las mâs= 
importantes de la filosofla indO: las Kârikâ (25). Es texto bâsi-
(25) "Outre sa prope valeur doctrinale, la Mândükya Up. présente - 
un autre intëret qui est considérable, c'est d avoir donnë lieu S= 
l'une des oeuvres les plus originales et les plus importantes de - 
la philosophie indienne: les Karika de Gaudapada, lesquelles sont- 
en quelque sorte, greffëes sur 1'Upanisad. (L. Renou. "O.c. p. 4)
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CO para el estudio del Vedanta advaita y ha sido ampliamente co—  
mentada por éankara posteriormente. QuizS Gaudapada le eliqiera - 
por su estilo conciso y por el carScter sintëtico de su doctrina, 
que se presta a ser desarrollada. Pero las Kârikâ no son exacta—  
mente comentarios a la Mândükya üpanigad como podrla creerse. De- 
las cuatro partes en que se dividen sôlo la primera se refiere di 
rectamente a los "sutra" de la Upanisad, las otras très estân - 
desconectadss de ël. Esto ha hecho pensar a algunos filôsofos co­
mo los seguidores de Ramanuja (26) aue el primer capîtulo o "âga- 
raa" pertenece a la Upanisad. AderoSs muchos manuscrites contienen* 
ûnicaunente los pasajes de la Upanisad y la primera parte de las - 
Kârikâ.
Gaudapâda es poco conocido en occldente. La historia - 
de la India le considéra el primer filôsofo vedântico del primer* 
période post-Upanisâdico (27). Maestro ("guru") de Govinda, fuë - 
"guru" a su vez de Sahkara. Fuë discipulo de Nârâyana (28) quien* 
le revelô el vedânta advaita.
(26) Filôsofo perteneciente a una escuela vedânta monotelsta.
(27) Hay otro Gaudapâda, autor de comentariosalas Samkhakârikl de 
Isvarana. Es de suponer que no es el mismo, ya que la filosofia - 
de Sarakya es dualista y estâ en évidente oposiciôn con la no-dua- 
lidad de las Kârikâ.
(28) En el cap. IV de las Kârikâ, Gaudapâda hace homenaje a Nara- 
yana como era costumbre hacer al Maestro.
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Gaudapâda ha demostrado en las Kârikâ que el "Âtman" , 
verdad Suprema de las Upanisad, no es un dogma teolôgico, ni es 
sdlo una experiencia mistica incomunicable, en los religiosos que 
lo vivencian, el "Âtman" es ademSs, gracias a las Kârikâ, una - 
realidad metaflsica a la que se llega por investigaciôn filosôfi 
c a .
La obra se divide en cuatro capitulos.
-En el primero, "Âgama", Gaudapâda se apoya en las E£ 
crituras védicas, usando los medios tradicionales para estable—  
cer la verdad de "Âtman".
También explica el sentido del término "om" (a, u, m)= 
analizando cada "pâda" o elemento inteorante. Esto lo lleva a ca 
bo, manteniendo siempre la unidad de "Âtman" que se manifiesta a 
pesar de esta divisiôn hecha para facilitar el estudio del cono­
cimiento.
"El estado de "viëva" abarca la experiencia de los ob 
jetos externos, "taijasa" conoce los objetos internos, 
"prajnâ" es una masa de conciencia indiferenciada. Es­
ta conciencia es por tanto una misma entidad que cono 
ce a travës de très estados diferentes." (29)
(29) Kârikâ, I, 1
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El sujeto, el Ser del hombre o "jlva*, es conocido a - 
travës de très estados. El espectador se diversifies en très esta 
dos que constituyen el espectSculo.
En este primer capîtulo aparece tambiën un aspecto que 
no habla sido tocado en la Upanisad: las teorîas acerca del ori-— 
gen de las cosas.
Se habla del Ser Supremo como Creadôr. Aqul "Purusa" - 
coincide con "Saguna-Brahman" en la terminologie vedÂntica tradi- 
cional, que no debe confundirse con el Absoluto.
En cuanto al objetivo de la creaciôn es la alegrla —  
("boqha"), el juego ("Krida") o el deseo ("iccha") del Senor, se—  
gûn distintas concepciones de doctrinas monotelstas de la ëpoca.
Aunque todo lo que cae bajo la causalidad es irreal - 
por estar aquejado de una forma de conocer dual, Gaudapâda lo ex-
pone aqul, como un conocimiento v&lido en el âmbito de lo emplri-
co.
"Es un hecho establecido que sôlo los seres existentes 
tienen un origen. El aliento de vida ("Prâna") engen—
dra todas las cosas. El esplritu ("Puruga") créa bajo*
formas diferentes las conciencias individuales." (30)
(30) Kârikâ I, 6
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Purusa en cuanto es Brahman, dentro del movimiento de= 
la existencia (Saquna - Brahman) , es la causa Suprema en la estrue 
tura de causas del conocer empîrico, como tal es vSlido; pero no - 
se debe olvidar aqul que"sôlo los seres existentes tienen un ori—  
gen" lo que es lo mismo que decir que sôlo los seres emplricos, 
los que aparecen en el estado de vigilia, tienen origen. "Brahman", 
como Absoluto, no puede tenerlo, ni ël puede ser tampoco origen de 
nada si seguimos fielmente la investigaciôn advaita.
Al final del capitule se hace una referenda a la uniJr 
dad de conciencia en ]a sllaba "om", que termina de aclarar el 
puesto que tiene la causalidad en todo este movimiento de lo abso­
luto a lo relatiw) .
"Ya que el sonido "om" es considerado taunbiën "Brahman" 
no Supremo y al mismo tiempo se considéra tambiën el
Brahman Supremo no habiendo nada antes de ël ni des---
puës que ël, sin existir nada fuera de :él, ni como e—  
fecto de ël. El sonido "Om" esté mSs allé de todo cam—  
bio." (31)
Siçuiendo el tema de la Upanisad se anticipa a los cap^ 
tulos posteriores con el concepto de Absoluto,
- El capîtulo segundo, se refiere a lo ilusorio de la -
(31) Karilca, I, 26
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experiencla de dualldad "VaitathytT*. Lo ilusorio del conocimlen- 
to dual se ve por analogie ocnparanâo la experiencla del estado de 
vigilia, con la experiencla del estado de sueno. En el sueno, el= 
que suena cree oue es real lo que al despertar comprueba es lluso 
rio. La dualidad que existe entre el que expérimenta y lo experi- 
mentado, es idéntica en arobos estados de conciencia y lo que pro­
duce un conoclmiento dual es Irreal desde el punto de vista de la 
Verdad Una. "Àtman" es lo ûnico real que imagina un universo de= 
irrealidades. En la Kârlkâ 48 del capltulo III se lee:
"Njjjgûn ser individual " jlva", ha nacido, porque no 
hay ninguna causa oue lo produzca. Esta es la Verdad - 
suprema: nada ha nacido jamSs."
Esto que sonarla a locura, vlsto desde el conoclmiento 
dual, es la Verdad, no-dual meta de la investioacidn vedSnta.
La realidad oue se da a los objetos, depende del tipo= 
de conoclmiento que ocasiona la experiencla de esos objetos. El - 
descubrimiento de la Realidad absoluta supone un despertar a la u 
nidad de conciencia. S61o entonces podria decirse crue la dualidad
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depende de una imaginaciôn o creencla de la mente que la percibe=
porque el hecho de percibir acarrea la ilusiôn oue estS en la 
ralz misma de la relaciôn sujeto-objeto.
Lo mlsmo que cuando se descubre la verdadera naturale- 
za de la cuerda, en el ejemplo favorito de la filosofîa advaita,- 
ya no se cree mâs que es una serpiente; asî cuando se destruye la 
llusldn de la dualldad, se descubre la no-dualidad, y no antes.
Es el "Atman, lo ûnico real en el hombre, quien por po- 
der de la ilusiôn "mâyâ", créa los fenômenos del universo, al co- 
nocerlos como objetos.
"Cuando se confunde (al ser) oor el aliento vital 
("prâna") o por otros innumerables objetos; esta confu 
siôn se debe al efecto de la ignorancia ("mâyâ") del - 
Ser resplandeciente." (32)
Son objetos desde el punto de vista del Ser absoluto,= 
tanto los exteriores, o fisicos, como los internos, imaqinaciones 
ideas o conceptos, incluyendo en ello el intelecto o "buddhi".
De aqui que no pueda ser cataloaada entre las idealis- 
tas esta metafisica por el mismo motivo nue no puede ser catalooa 
da entre las realistas.
(32) K%ri)tâ II, 19
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2.3. Relaciôn de las Kârlkâ con el budlsmo
2.3.1.- Cbincidencla en la neqaclôn de la experiencla dual
Se ha encontrado analogla sobre todo en el capltulo IV 
de las Kârlkâ, con las doctrlnas budistas de "sunya-vada" y "vlj- 
nana-vada" o del vaclo (33)
El Absoluto es vlsto a través de la discrlminaciôn —  
("viveka") de lo ilusorio, lo mismo en el estado de "turîya" al - 
que se refiera Gaudapâda, como en el estado de "nirvana" del bu- 
dismo. No creo deba verse en ello influencia en una direcciôn es- 
peclfica, es decir del budlsmo al pensamiento de Gaudapâda. Habrî 
a que ver mâs bien un transfondo de oostulados bâsicos comunes en 
ambas filosoflas, los cuales concuerdan bien con la tradiciôn de= 
"Brahman" o el Absoluto.
El budlsmo ha mantenido la posiciôn negativa, anâloga= 
a la tradicidn védica "Nirguna-Brahman" (lo oue no tiene atribu- 
tos) criticando a los vedânticos por considérer a "Brahman" como= 
algo positivo.
£En quê difiere el Absoluto sin atributos del vacîo o 
"sunyavada" budista? Llegados a este punto de abstracidn, el Ser=
(33) Expuestas en los textos "Kârikâ de Nlgârluna" v "Jankavatara' 
respectivamente.
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absoluto coincide con la Nada Absoluta. Poner el acento en lo nega 
tivo o en lo positivo es cuestiôn de matiz, como lo es esta exten- 
sa controversia efitre vedânticos y budistas.
Gaudapâda que estâ en la lînea roâs pura "ad-vaita" se - 
inclina en su explicaciôn por el método negative mucho mâs que §an 
kara por ejempg.ô, por lo que no es de extranar que se le compare - 
con el budismo.
No parece haber dudas en ningûn caso de que se trata de 
un filôsofo védâhta advaita, quizâ el que con mâs propiedad puede= 
llevar este nombre. Y esto se puede decir sôlo con tener a la vis­
ta las Kârikâ . El tercer capltulo de esta obra estâ dedicado al - 
tema central: la no-dualidad. La negaciôn de la diversidad de las= 
cosas empieza por la no-distinciôn entre sujeto y objeto, ralz de- 
toda dualidad. Lo e^cplica muy bien el ejemplo del espacio conteni- 
do en un recipiente de barro, roto ëste se integra el espacio que= 
contenla al espacio total. Y aquel espacio que se crela limitado - 
se da cuenta de que nui ca fué otra cosa que espacio ilimitado. De= 
la misma manera "Âtman" se cree limitado en el "Jlva" o ser humano 
hasta que descubre su identidad con el Absoluto, cuando se rompe - 
la ilusiôn del cuerpo flsico.
"Lo mismo que el espacio que estâ contenido en una ja—  
rra.ino es ni un efecto ni una parte del espacio indeter 
minado, tampoco el individuo "jlva" es un efecto o par­
te del Ser ("Atman") (34)
(34) Kârikâ O.c. III, 7
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Aqul aparece la doctrina del no devenir o no-nacimien- 
to ("alSti") que es comûn en el budlsmo y la advaita. Supone en - 
ambos casos, la negaciôn de toda causa. Ni siouiera la ilusiôn —  
"mâyâ" es causa del devenir. Aunque se dice entre lo vedantistas 
(Sankara, por ejemplo) que la ignorancia ("avidyâ") es la causa - 
de la manifestaciôn mûltiple de este universo, en realidad hay 
gue entender que no hay causalidad en la no-dualidad y que no obg 
tante alguna exprèsiôn debe emplearse para explicar las cosas des 
de la dualidad.
- La cuarta parte de las Kârikâ tiene una terminologî 
a algo distinta de las anteriores, lo que hace suponer oue se es- 
cribiô en época diferente: têrminos como "dharma" y "buddha", de* 
uso habituai en las doctrinas budistas, son empleados aqul por pri^  
roera vez. Esto puede hacer pensar en influencias budistas, pero= 
no es de extranar que la terminologîa de la ëpoca fuera empleada* 
por filôsofos de distintas doctrinas.
2.3.2.- El budismo de Gaudapâda seqûn Dasoupta
Dasgupta ha estudiado en su conocida obra "Historia de 
la filosofîa de la India" las Kârikâ de Gaudapâda, llegando a la= 
conclusiôn de que coinciden con la doctrina budista e incluso de= 
que Gaudapâda era budista (35) . Esto ûltimo parece un p>oco exaqe-
(35) "I belive that there is sufficient evidence in his Karika, 
for thinking that he was possibly himself a buddhist, and conside 
red that the teachings of the üpanisad tallied with those of Bud­
dha." (Dasgupta. A history of Indian Philosophy. Cambridge, 1963. 
Vol. I. Cap. X. Pag. 422)
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rado, si bien estân claras alaunas analogîas gue apunta el profe- 
sor Dasgupta entre ambas doctrinas, hay otras nue se deben a con­
fusion de terminologie segûr hace notar un filôsofo vedantista 
(36) .
La existencia como vaclo del Madhyamilca, estâ muy cer- 
ca de la doctrina de "ajâti" (no evoluciôn) de las Kâri)câ que es- 
tudiamos. Por ejemplo en Kârikâ 19, se dice:
"La incapacidad de dar una respuesta, la ignorancia, y 
la imposibilidad de determiner el origen de sucesiôn,- 
hacen establecer la evidencia de la no-evoluciôn ("ajâ 
ti") que mantienen los sabios."
Pero puede referirse Gaudapâda a los sabios budistas a
la vez que a los vedantistas, y no s61o a los budistas como pien-
sa Dasoupta.
En cuanto têrminos como "dharma" oue Dasoupta traduce* 
como "apariencia" Nikhilananda lo entiende como sustancia y en el 
texto es sinônimo de la sustancia del hômbre o "jlvà", seoûn A n ­
kara. Parecen ser têrminos filosôficos de amplia sionificaciôn en 
la época. Por ello son diflciles actualmente de définir.
El têrmino "buddha" oue aparece al final del capltulo*
cuartrvhace alusiôn al conocedor de la verdad, al iluminado, y no*
al buddha histôrico como afirma Dasgupta.
(36) Nikhilananda. Prefacio a la "MâpdOkva Upanigad avec Kârikâ - 
de GaucjLaplda". Trad. M. Sauton. Paris, 1952
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2.3.3.- El vaclo igual al Absoluto
En las Kârikâ 25 a 27 del capitule IV, Gaudapâda adop­
ta una posiciôn anâloga al idealismo budista para combatir a los* 
que afirman la realidad de las cosas mûltiples. Es la refutaciôn* 
de la causalidad, del devenir, pero en las Kârikâ 28 se sépara de 
los budistas cuando dice "los que ven un principio en la concien­
cia se parecen a los que ven las huellas en el espacio." Para los 
budistas la conciencia estâ en devenir, tiene un principio y un - 
fin, mientras que para la Advaita la conciencia es idéntica al Ab 
soluto. No cabe duda sin embargo de que se refieren a lo mismo, - 
cuando hablan los budistas de vaclo y los advaitas de conciencia* 
absoluta, pues la oué iban a referirse si no hay otra cosa que la 
Realidad?
En la negaciôn de la realidad de los objetos exterio—  
res coinciden plenamente el budismo y las ensenanzas de las tipan^ 
sad. Pero ademâs la metafisica budista estâ mâs prôxima a las in- 
terpretaciones de Gaudapâda que a otras interpretaciones. (37)
(37) DasQupta lo entiende asl:
"Gaudapâda asimilated ail the Buddhist sunyavada and Vijnavada - 
teachings, and thought that these held of the ultimate truth that 
these held of the ultimate truth freached by de Upaniçads.
•It is inmaterial whether he was a Hindu or a Buddhist, so Iona as 
we are sure that he had the highest respect for the Buddha and - 
for the teachings which he belived to be his.
Gaudapâda took the smallets Upanigad to ccwnment upon, probably uii 
restricted to give his opinions unrestricted by the bigger ones. 
His main emphais is on the truth that he realized to be perfect. 
(Dasgupta. O.c.P.429)
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Las üpanisad son un transfondo donde puede rastrearse* 
el orioen tanto del vedSnta absolutists y no-dual como 
de las doctrinas del vaclo budistas.
La tradiciôn ha conSiderado sierpre a las KSrika como= 
formando parte de la escuela vedanta advaita. Y los fi 
lôsofos advaitas no aceptan su semejanza con el budis­
mo ni siquiera en la cuarta parte.
No obstante esta cuarta parte de las Kârikâ puede ha—  
cer pensar en una reconciliaciôn entre filosofîa vedân 
ta y budismo, al menos en el aspecto limite de am—
bas.
F.n cuanto a la filosofia vedânta este limite es la ad­
vaita, de Gaudapâda, como estamos viendo.
3.- METAFISICA NO-DUAL Y EPISTEMOLOGIA
3.1.- La esencla comûn entre la metafisica griega y la vedânta
3.2.- La bûsqueda de lo Real.
3.3.- Una metafisica prâctica
3 . 4-  La posibilidad de superar la relaciôn del conocer.
3.4.1.- Conoclmiento dual 
3.4.2- Conoclmiento no-dual
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3.1.- La esencia comûn entre la metafisica griega y la vedânta
Los griegos a partir del siglo VI, centran su investi- 
gaciôn filosôfica en la bûsqueda del fundamento ûnico de todas - 
las cosas. Este fundamento es divino en los griegos como ha mos- 
trado Jaeger en la "Paideia" (38), igual que el principio univer 
sal para la filosofîa indû.
En ambos casos hay una bûsqueda de la Realidad Absolu­
ta por la necesidad de dar signifIcado a la multiplicidad incone 
xa de las cosas.
Esta realidad se explica primero como algo determinado, 
uno de los cuatro elementos tradicionales de la fîsica. Agua en* 
Taies, aire en Anaximenes, etc., luego se va descubriendo el ca- 
râcter indeterminado de este principio fundamentante de la reali 
dad, acercândose con ello el pensamiento griego y el vedSntico. 
Anaximandro lo présenta como lo indefinido âpeiron, Herâclito ha 
bla de él ccno la palabra divina logos, Parmênides lo llauna el —  
Ser on. En Parmênides existe ademâs una teorîa del conoclmiento* 
que coincide esenciaImente con la del vedânta, como veremos mâs= 
adelante en este trabajo. (39)
En Sôcrates hay una preocupaciôn prédominante por el - 
"SI mismo" del ser humano como fundeunento de su conducta; esto en
(38) Libro tercero: En busca del centro divino. Tra. J. Xirau y 
W. Roces. Mexico, 19^7.
(39) Cap. 9.3.
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laza perfectamante con el intarés prSctico de la metafisica vedan 
ta. Tanto an Sécrates como an los filôsofos vadantas, la aspecula 
ciôn metafisica no tiana otro intarés sino al da provocar la in te
riorizaciôn dal hombra conecténdola con una atenciôn u observa--
ciôn qua proviana da lo profundo dal alma o del Sar, al discemi 
mianto viveka en la Advaita.
Con Platôn la metafisica sa désarroila como un estudio*
da la Realidad Verdadera o mundo divino da las ideas y su rela--
ciôn con la realidad emplrlca, al mundo da lo sensorial.
El aima racional, capaz da contamplar al mundo divino,- 
tiene algo da divino tamblén. Y al fundeunento del Platonlsmo don­
de el aima y la Realidad divine (al "nus”) llegan a unificarsa, - 
esté ya an Platôn.
La uniôn da Âtman y Brahman, al Sar del hombre y la Raa 
lidad eibsoluta, por la via de la intaligencia o al conoclmiento - 
liberador sa ancuantra an la metafisica, como fundamento del cono 
car, aunque no tanga el caréctar que tiana la vedânta (40).
(40) "Both in India and in Greece, knowledge is basically directed 
at recognising a final ymifying substratum of reality, or a most, 
a final dualism on which it is founded. Although in Greece the i- 
STântiÿicàtion of the soul with the fundamental beginning of the -
lîmîlSîît?? tetiSSi-thSl'SSliR-n.gW K|Sl.âgrpô«I
b la-If in Plato it is the must which recognises the Ideas, before 
this Parmenides had already established a direct relationship bet
W M n  the phronain or "thinking" and the highest worth man can ob­
tain, and his way, is, for Greek philosophers, the highest woth - 
man can obtain, and has even religius value. Aristotle openly
claims this when ha says the theoretical way of life is the hi---
ghest model, since it is God's."
(Adrados F. R. "Indian and Greek philosophy". Annals of the Bhan- 
darakar oriental Research Institute. Poona, 1977-78. p.p. 1-8)
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3.2.- La bûsqueda de lo Real
Las Upanlçad mâs antlguas (41) dan diverses explicacio 
nés sobre aquel principio indeterminado del que todo proviene.
Dos têrminos se emplean bajo diferentes aspectos: Brah 
man i42) la unidad en la totalidad que es el poder sustentador de 
todas las cosas, la Realidad, y Atman, el Ser, que se encuentra - 
en el interior del hombre y que al mismo tiempo coincide con el - 
Ser profundo de todas las cosas. (43)
En las üpanisad intermedias (44) se acentûan las dife- 
rencias entre la Realidad Absoluta, espiritual, tanto universal - 
como individual y la realidad de las cosas materiales, incluîdo - 
el cuerpo flsico en el hombre. Aparecen la separaciôn entre el es 
piritu universal (Purusa) y la materia primordial (pra)criti) (45) 
Y esta misma separaciôn se hace en el estudio del hombre.
De la dificultad de unificar cosas tan distintas en a- 
pariencia surgiô la metafisica san)thya que ya estâ planteada en - 
el anâlisls de la materia y la psique de la Maitri üpanisad.
La misma intenciôn primordial de las üpanisad antiques 
se encuentra en las clâsicas mâs recientes: la bûsqueda del cono-
(41) Brihadârnya)ca, Chândogya, Aitareya, Taittirlya, Kaushltaki
(42) Hay que distinguir Brahman neutre, el absoluto de las üpa
nisad de Brcüuna (masculine) que se refiere a Prajapati, dios -
personal de laà Brahmanas. En la advaita el slgnificado es
siempre el de Brahman neutre.
(43) Br. üp. II, 5, 19; Ta. üp. I, 5, 1
(44) îshâ, Katha,Shvetâsvatara, Mup^aka, Maltri, MândOkya
(45) En Sv. üp. IV, 10
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cimiento que da lugar a una renuncia al mundo de las aparlencias. 
Esta bûsqueda es un camino de liberaciôn que culmina en la uniôn* 
con el Ser Real. En los breves aforismos de la Ishâ üpanisad se - 
expresa la renuncia (46) . La unidn de los contraries que aparecen 
en la experiencla habituai es fruto del conoclmiento y la renun—  
cia o rechazo de lo false que acompaha al conoclmiento de lo Real.
En la Mâodukya üpanisad la multiplicidad de la reali—  
dad armoniza racionalmente con la unidad de la Realidad ûltima a* 
través del estudio del conocer, perçue el despliegue de la concien 
cia en distintos mementos o estados,da lugar a distintas realida­
des aparentes, que no son sino la Realidad, Una en visiones parcia- 
les de un conocer relative.
En las Kârlkâ de Gaudapâda se separan ccmpletamente “ 
dos niveles de realidad derivados de los dos niveles de conocer,* 
el relative y el absoluto ccxno veremos mâs adelante.
3.3.- üna metafisica prâctica
La multiplicidad aparente de las cosas estâ regida por
una ley de causa y efecto, aparente también. Pero la vida del hom
bre es una sucesiôn de acontecimientos encadenados por las causas
que los motivaron, donde la felicidad y el sufrimiento juegan un*
(46) Is. üp. I
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importante papel. Es la ley del Karma (acciôn) de amplia difusiôn 
en la filosofîa indû.
Mediante el conoclmiento de la Verdad, se descubre la= 
Unidad tras las aparlencias, y este descubrimiento libéra de to—  
das las consecuencias de la acciôn y hace del hombre un ser libre.
"La causa y el efecto existen mientras dura la preocu- 
paciôn por la causa y el efecto en la mente. Pero cuan 
do se acaba esta adhesiôn mental, dejan de existir eau 
sa y efecto." (47)
La investiçraciôn de un mundo de causas mûltiples, sôlo 
tiene sentido antes de descubrir la unidad del Ser del hombre con 
la realidad Absoluta. Y este descubrimiento se produce en la con­
ciencia; por ello una investigaciôn en la conciencia misma es lo= 
mâs importante de esta metafisica. La metafisica advaita es una - 
investigaciôn hacia un conocimiento de la verdad que posibilite - 
su realizaciôn.
El descubrir esta verdad, que es tomar conciencia de - 
que siempre el Ser (Âtman) y lo Real (Brahman) fueron uno, no es= 
una simple aventura intelectual, oor el contrario, es el sicnifica 
do profundo de la vida del hombre.
(47) KârlKfl, IV, 55
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El punto de partlda es una situaciôn condlclonada por* 
la Ignorancia, y la investiaacidn metaflâica es insepatable a la* 
liberaciôn que conlleva la realizaciôn de la Verdad. Por eso la - 
metafisica y teorla del conocimiento se interpenetran a lo largo* 
de un estudio que es a la vez una "praxis".
La realizaciôn de la Conciencia Una es la conclusion - 
teôrica y la meta prâctica.
"Los seres humanos, en principio, seremos etemos e - 
incondicionados por su misma naturaleza, son idânticos 
sin distinciôn alguna, por lo tanto son la Realidad e- 
terna, idéntica ella misma y perfects." (48)
La intuiciôn de esa Realidad, unidad tras la multipli­
cidad de las cosas no es especifica de la filosofîa vedânta, por­
que en la filosofîa occidental existe desde los griegos. Lo que - 
si podemos afirmar que sorprende agradablemente en el vedânta es- 
su carâcter de filosofia eminentemente prâctica. Aspecto que a 
partir de los griegos, la filosofia euronea parece haber ido olvi- 
dando. La necesidad de vivir lo que se ve como verdadero. El oue* 
la vida del ser humano esté motivada, transformada e incluso libe 
rada del sufrimiento existencial por la visiôn de la Verdad.
(48) Kârikâ IV, 93
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3.4.- La posibilidad de superar la relaciôn del conocer
Una epistemoloqîa eue culmina en una metafisica, estâ= 
en la base de toda investigaciôn filosôfica pero especialmente en 
la investigaciôn no-dual
Dentro del Vedanta, la "advaita" es el primer y ûltimo 
escalôn pisado por el intelecto, en su esfuerzo por trascender el 
conocimiento relativo. Es el sistema mâs cercano a la Unidad im—  
pensable e inexplicable.
En la epistemologia de las filosoflas occidentales, 
siempre se mantiene la estructura relacional del conocer. Siempre 
se da por sentado que conocer es la relaciôn oue se establece en­
tre un sujeto que conoce y un objeto conocido. De aouî han par 
tido todos los problemas inherentes a la dualidad, cada vez que - 
hay un intento de fundamentar en la Verdad absoluta el conocimien 
to humano, y es évidente que el conocer es una relaciôn si se 
trata del conocimiento empirico o intelectual, si se trata de co­
nocer sensaciones o ideas.
Conocer es un fenômeno consciente. Y la conciencia es= 
"conciencia de algo" como insiètîa Brentano en el âmbito de la ex 
periencia psicolôgica y Husserl en el de la validez lôgico-objeti 
va, es decir, la conciencia siempre se refiere a un objeto.
Las metafIsicas oue tienen esta base epistemolôgica, y 
podriamos enumerar todas las metafisicas occidentales, son conse- 
cuencia de las distintas maneras de entender la relaciôn sujeto - 
objeto. Muchos sistemas metafisicos, parten de un realismo inge—  
nuo en epistemologia.
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"El conocimiento, concebido de modo inoenuo es un pro- 
ceso por el que elevamos a conciencia productivamente, 
una realidad ya de por si existante, ordenada y estruc 
turada." (49)
La definiciôn de Cassirer del conocimiento, tal como - 
el realismo lo ve, expresa perfectamente esta relaciôn con el ob- 
jeto.
Pero el objeto dirige al sujeto, en el realismo, el - 
cual se limita a reproductrel objeto nada mâs, mientras que Cass^ 
rer habla de una produceiôn, lo que implica una cierta preponde—  
ranciâ del sujeto.
A lo largo de la historia de la filosofia, el sujeto - 
se va haciendo cada vez mâs activo. Recordemos el "Cojito ergo 
sum" de Descartes, donde la primera evidencia para construir una* 
metafisica es subjetiva. Y sobre todo hay que destacar el sujeto* 
trascendental de Kant, que fundamenta el conocimiento.
Desde el realismo al idealismo y aûn cuando en este ûl 
tiroo se hayan borrado hasta el mâximo las estrlas de la dualidad* 
sujeto-objeto en favor del sujeto, la Realidad sioue sin fundamen 
to, porque el conocer es una relaciôn incomprensible en si misma.
(49) Cassierer. "El problema del conocimiento". Mëxico, 1953.
p. 11
_ r,c _
La metafisica teniendo en cuenta siempre la experien - 
cia, se ha limitado a un sector de esta experiencia: la experien - 
cia en el estado de conciencia vigilica, o lo que es igual, su con 
secuencia, el conocimiento empirico y el conocimiento intelectual.
Paralelamente a la filosofia, los llamados misticos, 
han dado testimonio de una experiencia de unidad de conciencia mâs 
allâ del conocimiento habituai empirico-intelectual, como San Juan 
de la Cruz o el maestro Eckhart, entre otros. Pero la filosofia no 
los ha tomado en cuenta a la hora de hacer una epistemologia y una 
metafisica.
La estructura relacional, dual del conocer es pues la - 
premisa que la filosofia no ha osado nunca poner en tela de juicio.
Trente a este objeto estâ siempre un sujeto para el 
que el objeto es objeto. Aqui radica la estructura rela 
cional del conocer, a la que acaso haya que calificar ccno 
el dato fenomenolôgico fundamental del mismo. Cabrâ in­
terpreter esta estructura relacional en direcciones di­
vergentes y hasta opuestas, pero lo que no parece posi- 
ble es suprimirla del todo. A tal desmân contra la expe 
riencia no se atrevieron ni los idealismos lôgicos o me 
tafIsicos mâs extremos." (50)
(50) Râbade S. "Estructura del conocer humano". Madrid, 1969. p.16
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En la advaita la slntesls del conocer y lo conocido - 
se dâ trascendiendo el conocimiento empirico. La estructuracidn - 
de la conciencia en "yo" y "no-yo" se disuelve en la unidad.
A la pregunta que estâ en la base de toda epistemolo­
gia icômo conocemos? La respuesta de la "advaita" distingue dos - 
vlas :
a.- La del conocimiento relativo o dual.
b.- La del conocimiento absoluto o no-dual.
3.4.1.- Conocimiento relativo dual
El conocimiento dual, es el âmbito en que estân inser-
tas todas las metafisicas occidentales, segûn hemos visto y tam---
biân muchas metafisicas indûes como la Sarokhya y la Mlmamsa, e in 
cluso las escuelas del Vedânta monoteIsta. Pero en la advaita el - 
conoclmiento relativo tienen su âmbito de validez dentro de la rea 
lidad dual. (51)
(51) El conocimiento relativo o empirico se divide en varios nive­
les (pramipa). En la enumeracidn de estos niveles la filosofia ad­
vaita sigue a la filosofia Mimamsa. En ella se reconocen sels cono 
cinlentos vâlidos.
1 -  Percepciôn (pratyakga) que puede ser externa o interna. Conoci 
miento inmediato.
2.- Inferencia ("anumâna"). Es un conocimiento mediato.
3.- Testimonio verbal (^ sabda" o "âgama"). Puede ser de lo sensi—  
ble ("laukika") o de lo suprasensible ("valdika").
Coroparaciôn (*Ü pamâna"). Se usa UpamSna para comunicar la natu 
raleza de "Brahman^ y ’Atman". Tambiên para conocer por analogla - 
como en el caso de el sër anâlogo al espacio "âkâsa".
5.- Postulacidn ("arthâpattl"). Puede ser de lo visto o lo oido. - 




El conocimiento empirico, con la distinciôn entre cono 
cedor ("pramStâ") objeto conocido ("prameya") y conocimiento 
("pfâmiti"), no permite una explicaciôn satisfactoria con miras a 
llegar a una Verdad absoluta.
La explicaciôn primera oue puede darse es psicolôgica, 
y cuando el conocer es estudiado desde lo psicolôaico, se desembo 
ca en un escepticismo como demostrô Hume. Es un conocimiento de - 
impresiones e ideas fundamentadas en sensaciones, como impresio—  
nés privilegiadas. Es ciencia de creencias subjetivas y no de Ver 
dad absoluta.
La filosofia advaita dem.uestra que no se puede buscar* 
una verdad absoluta a nivel de conocimiento de experiencia relatif 
va. Por ello el conocimiento empirico sôlo tiene validez cuando - 
se tiene en cuenta su naturaleza relativa y la posibilidad de 
trascenderla en la pura conciencia no-dual del Ser.
Se mantiene sin embargo, la validez relativa de cada - 
nivel de conocimiento dentro del estado de conciencia correspon—  
diente. Y ningûn nivel contradice a otro. Por lo tanto, toda teo­
rla del conocimiento oue se ha hecho partiendo del estado de con­
ciencia viallica no contradice la epistemologia advaita.
"Los dualistas obstinadamente apegados a las conclusio 
nés, a las que les ha conducido su metodoloola, se con 
tradicen unos con otros, mientras oue el punto de vis­
ta no-dual, no entra en conflicto con ninouno de ellos"
(52)
752) Kârikâ, III, 18
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En efecto la no-dualidad armoniza con todas las doctri
nas posibles, colocando cada conclusiôn obtenida correctamente de
un conocimiento dual como una Verdad relativa a ese modo de cono­
cer.
Cada estado de conciencia créa su propia realidad y ver 
dad relativas a su tipo de conocimiento.
La unidad de la Advaita las engloba todas desde una vl
siôn diferente pero no contradictorla. La contradicciôn sôlo sur­
ge entre distintas conclusiones a un mismo nivel de conocimiento.
3.4.2.- Conocimiento no-dual
El conocimiento no-dual solamente es posible cuando se 
ha trascendido si estado de conciencia dual, gue es el estado ha­
bituai .
La trascendencia de la dualidad recuiere un camino de* 
investigaciôn oue no se limita al estudio intelectual. Se llega a 
un punto en el gue una intuiciôn del Ser es necesaria. Y se afir­
ma la posibilidad de realizar la Unidad del Ser.
Una metafisica esté inclulda en la investigaciôn sobre 
el conocer. La experiencia intuitiva por la gue se tiene acceso a 
la realizaciôn del Ser, no es infrarracional sino suprarracional. 
La razôn es necesaria en la Investigaciôn hacia la ultima Verdad. 
Y sôlo es posible trascenderla cuando se ha llegado al limite de* 
sus posibilidades y no antes. No se trata por tanto de una fe i—  
rracional; aunque una fe esté incluida desde un principio como 
fuerza impulsora del filosofar.
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En la prâctica, el proceso de investigaciôn acerca del= 
Ser se da en très estadios:
1" "âvarana" o el estudio.
2® "manana" o la reflexiôn sobre lo estudiado.
3® "nididhyâsana*' o la meditaciôn para intuir y realizar el Ser.
El primero y segundo estadio requieren un trabajo con - 
la razôn exclusivamente, sin el cual no es posible un advenimiento 
natural,espontâneo del tercero o meditaciôn, en el cual la razôn - 
da paso a la intuiciôn o la mente diseursiva a la mente contempla- 
tiva en el lenguaje de la ralstica occidental.
"La reflexiôn (manana) sobre la Verdad de Brahman debe*
ser considerada cien veces mâs eficaz que la instruc---
ciôn oral (âravana) . La meditaciôn (nididhyâsana), cien 
veces mâs eficaz que la reflexiôn. En cuanto al nirvl—  
Icalpa-smâdhi (estado de conciencia de turîya) los resul 
tados son infinitos." (53)
Las verdades transmitidas por tradiciôn que se encuen—  
tran en las Escrituras como las üpanisad, son consideradas autori- 
dad como testimonio de la experiencia personal. Se anima a los tex 
tos advaita a vivenciar la verdad no-dual, no a aceptar irracio-- 
nalmente sus afirmaciones. Sôlo asl en el tercer estadio de la -
(53) ëan)cara. V. S. M . "La joya suprema del discernimiento". Trad. 
R. Pla. México, 1980. Sto)ca, 364. p. 174.
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investigaciôn, el conocimiento de la Verdad, adquirido por el èstu 
dio ÿ la reflexiôn, se ttansformarâ en visiôn inmediatâ dè la Àeall 
dad.
"Aquello que no puedé separarse en elementos, lo que es* 
Inaccesible (al conocimiento empirico o racional), lo —  
que disuelve lès aparlencias, lo que es plenltud slh dua 
lidad, el sonldo "om", es el cuarto estado (dé concien­
cia) "turîya", el cual es idéntlco al Ser ("Âtman").
El que conoce esta identidad, pénétra en el Set por Ée— ■ 
dlo del Ser". (54) |
La metafisica postula, una apertura al Ser en im êstado* 
de conciencia unltaria, estado al que se llega ttiediante Un éstUdio 
del conocer, lo que Implica una epistemologia y uU descubtl&lébto^ 
por fin de la Unidad de! conoclmiento.
No debemos calificar a estâ metafisica de monlsmo porque 
no ellge un sector de la realidad, no ellge un objeto para redUclr 
los demâs a él. Toma là realidad en con junto como una conclenôla *- 
que aparece bajo distintos momentos o estados.
No excluye tampoco la multiplicidad que el conocimiento* 
empirico muestra. Cada fenômeno de conciencia tiene una realidad*
relativa al estado de Conciencia que lo origlnô. Si ^aAkara ------
iô4) Ma. Up. 12
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ha llamado a esta filosofia no-dual es porque va mSs alia de la - 
distinciôn Unidad-niultiplicidad, como va mâs allâ de todas las -- 
dualidades."Brahman" no es uno, por exclusiôn de lo mûltiple, ni* 
por reducciôn de todos los seres al Ser. Sôlo Brahman es, sôlo lo 
Real es, y por lo tanto lo mûltiple tendrâ que considerarse como* 
una visiôn distorsionada de la unidad de "Brahman" . La existen—  
cia es una porque: "todo esto es verdaderamente”Brahman" ,"Sarvam 
Khal vidam Brahman" .
"Todo esto se basa en el espiritu, el espiritu es el* 
fundamento del universo, el espiritu es Brahman." (55)
(55) Ai. Up. III, 3
4.- LA VALIDEZ DEL CONOCIMIENTO EN LA ADVAITA
4.1.- Conocimiento espontâneamente vSlido
4.2.- El criterio de no contradicciôn
4 . 3 - La Verdad del conocimiento y los estados de conciencia
4 . 4 - La falsedad. Superposiciones
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4.1.- Conocimiento espontâneamente vâlido
La filosofla vedSnta considéra la validez del conoci—  
miento como intrinseca a ese conocimiento svatti~pr5mânya. El cono 
cimiento es vâlido por si mismo svath-prakâsa, y no por referen-- 
cia a una realidad exterior.
El conocer es alao espontSneo. Cualquier conocimiento= 
eue aparece a la mente es vSlido en si mismo, la invalidez solo - 
proviens de circunstancias ajenas a él.
El conocimiento vSlido (56) caota directamente la Ver- 
dad si no hay un impedimento circunstancial; como por ejemplo de- 
fecto en los ojos para ver. Incluso un conocimiento falso, es fal 
so siempre en relaciôn con la visiôn de la Verdad que es intrinse 
ca al conocer (57).
Por ello el criterio de validez del conocimiento es la 
no-contradicciôn (abâdhita) y no la correspondencia al objeto.
4.2.- El criterio de no-contradicciôn
Las teorlas del conocimiento de la filosofla occiden-—  
tal, han estado siempre mâs cercanas a la teorla de la escuela
(56) En sanscrito dos palabras se usan para desiqnar conocimiento 
jnanan eue puede ser conocimiento vSlido o invSlido y pramâ eue - 
es conocimiento vSlido solamente.
(57) Un estudio de la validez del conocimiento estS en Vedânta pa 
ribhasa de Dliarmaraja Adhvarindra. University of Calcuta. Cfr. 
Satpralcashananda. SW. Methods of )cnowledge. Acording to Advaita - 
Vedânta. Calcuta, 19741 IV. p.p. 112-113
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Nyaya indû que a la de la escuela Vedânta Advaitaj ya que coinci- 
den en tener como criterio de validez del conocimiento su confor- 
midad con los objetos.
Pero el criterio dé validez de una proposiciôn por su* 
correspondencia con el objeto, se ha sustituido a menudo en la ac 
tualidad por el criterio de "coherencia dentro del sistema".
Este ûltimo no esté lejos del criterio vedânta advaita 
de no-contradicciôn, aunque todavla la coherencia no podria apli- 
carse a lo no-dual.
La no contradicciôn es el ünico criterio oue puede a—  
plicarse a la Verdad absoluta, mientras que los demâs criterios - 
por hacer referenda a un objeto exterior al conocer, sea fisico* 
o lôgico, tienen aplicaciôn dentro de la relatividad oue marca la 
relaciôn sujeto-objeto en el conocimiento.
4.3.- La verdad del conocimiento y los estados de conciencia
De acuerdo con los textos de la M&odQkya y las Kârikâ* 
la validez intrinseca del conocimiento puede aplicarse a los nive 
les de conciencia dual que prooorciona un conocimiento relativo a 
ese nivel, y tambiên al conocimiento no-dual.
El que suena, en el estado de taijasa, (descrito en
MândOkya 4) tiene un conocimiento vâlido relativo al âmbito crue a
barca (el del sueno) e invSlido con resoecto a otro Smbito (el de 
vigilia viSva)
A cada nivel de conciencia pertenece una verdad relatif
va a su âmbito de conocer que s61o estS en contradicciôn con un -
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nivel diferente. El de sueno, por ejemplo, requiere la concien—  
cia del despertar para que se produzca una contradicciôn, que no 
aparecerïa durante el sueno.
El criterio de verdad de la advaita, debe entenderse 
como no-contradicciôn durante el estado de conciencia que el ser 
humano "jlva" tenga en ese momento.
En esto consiste la novedad de la filosofla advaita, 
ya que todo conocimiento de la realidad en el estado de vigilia* 
puede cambiar al realizar el llamado cuarto estado "turlya” me—  
diante la liberaciôn "mSkga" de la dualidad. Porque allî, la Con 
ciencia estâ libre de toda relaciôn.
"La dualidad que consiste en un sujeto que percibe y - 
un objeto percibido, no es mâs que una producciôn de -
la mente. La conciencia es sin objeto. Es incondiciona
da y estâ fuera del tiempo, segûn ha sido declarado".
(58)
Sôlo podria aplicarse con propiedad el calificativo de 
verdadero al conocimiento de la Verdad absoluta no-dual.
Si podemos colocarnos en el conocimiento absoluto, en= 
la medida en que la razôn puede intuirlo, sôlo Brahman estâ exen
to de contradicciôn ya que todas las contradicciones acaban en ël
(58) Kârikâ, IV, 72
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Preclsamente porque del cuarto estado de conciencia, - 
sôlo puede decirse que es no-contradictorlo, porque no es dual, - 
no se puede describir a Brahman como "esto es" slno como "esto no 
es" como veremos en el capltulo 9 de este trabajo.
4.4.- La falsedad, superposiclones
La falsedad no aparece cuando se ven como relativas u- 
nas relaclones dentro del domlnio de la realidad a que pertenecen.
La falsedad aparece cuando a partir del instrumente del conoci---
miento relativo a un nivel, quiere entenderse algo que pertenece* 
a otro, o también cuando se califica de absoluto lo relativo. Por 
ejempl(^ si se considéra Realidad absoluta al concepto de reali—  
dad que dériva de la experiencia empirica. También, y ésta es la* 
falsedad que mâs déclara la Advaita, cuando se confunde con el - 
Ser del hombre Âtman, al cuerpo.
"Atman es verdadereunente uno, s in partes, mientras el* 
cuerpo consta de muchas partes y sin embargo la gente* 
confunde estas dos cosas. iA qué otra cosa puede lia - 
marse ignorancia sino a ésto? (59)
(59) éankara. Aparôksânubhûti. (Autorrealizaciôn). Advaita Ashara 
ma. Calcuta, 19731 ÏT"pl TI
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La superposlciôn que estS en la base de todas, es la - 
de objeto y sujeto en la experiencia diaria de la conciencia dual.
"Ya que el objeto, "visaya" y el sujeto "visayin". do- 
minios de la nociôn de "tu" y "yo", opuestas por natu- 
raleza como las tinieblas y la luz, no pueden interpre 
tarse y que sus propiedades (dharma) pueden interpre—  
tarse menos todavla; debe considerarse como errôneo el 
"superponer" al sujeto, esencia espiritual (cit) (domi 
nio de la nociôn del yo), el objeto, e inversamente su 
perponer al objeto el sujeto y sus propiedades.
Por tanto superponer a uno la esencia de otro y sus 
propiedades, sin distinquir entre dos categorias (dhar 
min) y sus propiedades, cosas absolutamente distintas; 
unir asi la Verdad y la falsedad diciendo "Yo soy esto' 
o "esto es lo mio" es una prâctica innata de la vida - 
corriente que dériva de un conocimiento errôneo" (60)
Las superposiciones o identificaciones producen un conocimiento - 
falso. La advaita las senala como punto de referencia en la inves 
tigaciôn de la Verdad, desde el punto de vista de su realizaciôn. 
Enumeraremos las mâs qenerales:
(60) Sah)cara. "Prolégomènes an Vedânta". Trad, del sansc. de Ranou 
Paris, 1951. Introd. p. 1
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1.- La Identificaciôn del cuerpo con el Ser que se produce al pen 
sar: "soy un hombre mortal" La superposleiôn de propiedades cor- 
porales se produce al decir: estoy enferme, nacl y moriré, soy jo 
ven, etc,.
2.- La identificaciôn del Ser con el cuerpo, identificaciôn que - 
se establece al pensar: "experimento placer o dolor", "veo con - 
los ojos", etc...
3.- La identificaciôn con estados mentales y emocionales; como al 
pensar "estoy triste", "soy feliz", "soy torpe", "soy virtuoso"j- 
"yo pienso", etc,.
4.- La superposiciôn de las propiedades de los ôrganos de los sen 
tidos; "soy sordo" etc,.
5.- La identificaciôn con personas, objetos o conceptos.
Si analizamos la condiciôn humana desde el punto de - 
vista del Ser; el empleo de nociones como "yo" y "mio" estân refe 
ridas a relaciones particulares con los objetos o con las perso—  
nas tomadas como objetos. Podrlan resumirse en la fôrmula "yo soy 
esto", o "yo soy asI".
Siempre es una identificaciôn con lo que no somos, ya* 
que fundamentalmente, o segûn la Verdad absoluta de la advaita, no 
somos nada de lo que podamos decir "esto". No somos ningûn "modo* 
de ser" somos el Ser.
Cuando afirmamos que somos de una manera determinada - 
estamos superponiendo al Ser el no-ser.
El Ser es ilimitado, incondicionado, cualquier limite* 
o condiciôn lo confunde con el no-ser.
Desde el estado habituai estas identificaciones se pro 
ducen tan imperceptiblemente oue no suele plantearse nadie si son
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verdaderas o no.
La investigaciôn advaita pone en cuestiôn esta misma - 
ralz del yo, alll donde empiezan las superposiclones eue ocasio—  
nan la confuslôn entre el Ser y el no-ser, con objeto de que se - 
ponga de manifiesto lo que es: el Ser.
Siempre que hay una superposiciôn (adhyâsa) se debe a*
una trasferencia de la noclôn de yo aham a la nociôn de Ser Atman 
Y esto ocasiona una falsedad en el conocimiento, poroue hay una - 
contradicciôn entre el Ser y el no-ser.
El no-ser es el yo empirico, el cual podria definirse*
como un complejo de superposiclones.
En el Ser como en el conocimiento verdadero del cual - 
no se diferencia, no hay contradicciôn.
5.- ESTADOS DE CONCIENCIA
5.1.- Estados duales: de vigilia y de sueno.
5.2.- Estado de sueno profundo.
5.3.- El cuarto estado de conciencia: Turlya
5.4.- Estados no-habituales de conciencia y 
conciencia originaria
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5.1.- Estados duales; de vigilia y de sueno
Desde el conocimiento dual caracterlstico del estado - 
de vigilia, se estudia la dialéctica de los distintos niveles de 
conciencia (61). Desde el estado de vigilia, aparece el Ser como 
dividido en cuatro partes segûn el estudio de la Mâpdû)cya. La —  
conciencia, es sin embargo, indivise en si misma.
"El estado de viSva abarca la experiencia de los ob 
jetos exteriores, taijasa conoce los objetos inter—  
nos, prajnâ es una masa indiferenciada de conciencia. 
Esta conciencia es por tanto una misma entidad que - 
conoce a través de très estados diferentes". (62)
El primero, y punto de referencia para los demâs es= 
el llamado jagrat que subjetivamente considerado es viâva. El se 
gundo es svapna (sueno), taijasa en lo subjetivo. Ambos son esta 
dos de dualidad.
El tercero susupti o sueno profundo, tambiên llamado 
prajnâ desde el sujeto, por ser un estado no-dual, lo estudiare- 
mos aparté.
(61) La psiquiatria experiments, con ayuda de electroencefalo—  
gramas, acerca de los estados de conciencia, detectando por los* 
registros elêctricos los diferentes niveles a travês del cerebro. 
Pero estos registros han resultado tan variados que parece ser - 
muy complicado hacer una relaciôn exacta entre la actividad elêc 
trica cortical y los distintos estados de conciencia. A esta se* 
une la dificultad de experimentar con estados profundos, ya que* 
rara vez se constatan en los sujetos con los que se expérimenta, 
verdaderas transformaciones de conciencia mâs alla de los prime- 
ros niveles. Es fâcil deducir que las condiciones de "la experi- 
mentaciôn" no se prestan para ello.
(62) Kârikâ, I, 1
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El primer movimiento en el Ser aparece en la MlpjLükya* 
como viêva y produce la experiencia de la realidad empirica "jaga 
rita-sthana"
"El primer cuarto (plda), es viSva (cuyo campo es el - 
estado de vigilia), conocimiento en el que se experi—  
mentan los objetos externes...(63)
Por la mente "manas" unida a los ôrganos sensoriales - 
conocemos los objetos externes... Pero la divisiôn entre lo exter 
no y lo interne es un efecto del modo de conocer dual de este es­
tado.
Es el Ser (Âtman) quien conoce propiaunente hablando. Y 
el "jlva" , a través del ego o factor de individuaciôn ("antakara- 
pa") objetiva este conocimiento, produciendo la experiencia de un 
mundo fenoménico.
Si la mente se divide a si misma, sin proyectarse a 
través de los ôrganos de los sentidos, entonces conocemos los lia 
mados objetos internos.
Gaudapâda dice :
"Tanto los objetos que existen en la mente (como imagi 
naciôn subjetiva), eue se consideran no-manifestados,-
(63) Ma. Up. 3
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como los que existen fuera como manifestados (como ob­
jetos percibidos), no son sino simples imaginaciones,- 
la ûnica diferencia dériva de los ôrganos sensoriales* 
por medio de los cuales, los de la segunda categorla - 
son conocidos." (64)
La experiencia de la realidad empirica del estado de - 
vigilia, es de la misma naturaleza que la rue proviens de la acti 
vidad psicolôqica como la imaginaciôn, ideaciôn e incluso los sue 
nos.
El estado de sueno "svapna-sthana", corresponde al se- 
gundo cuarto (pâda) de la Mâpdûkya. En él el sujeto rue duerme, - 
conoce los objetos internos. Asi como el sujeto del estado de vi­
gilia "viëva", proyecta una experiencia de objetos mûltiples 11a- 
mada realidad empirica, del mismo modo el sujeto en estado de sue 
no "taijasa" , proyecta una realidad de ensuenos.
La mente "manas” en el sueno conserva aûn las impresio 
nés que fueron depositadas en ella durante la vigilia.
"Cada "jlva", tiene imaginaciones distintas objetivas* 
y subjetlvas, y son percibidas y memorizadas segûn el* 
conocimiento." (65)
(64) Kâri)câ II, 15
(65) Kàrilcâ O. c. 11,16
- 74 -
Aqul coincide la Mandukya con la Brlhdaranyaka,al re­
fer irse al estado de sueno.
"Y cuando se duerme, lleva con él una parte de las im 
presiones que provienen del mundo del estado de vigi­
lia y las disocla y reconstruye con fantasias para ex 
perlmentar un sueno con su propia luz". (66)
Imaginar es conocer una cosa de una manera distorslo- 
nada, êste es el modo de conocer tanto del estado de vigilia como 
del de sueno.
Son dos modos distintos de objetivaciôn de la mente: 
objetivaciôn extema y objetivaciôn interna.
También podrlamos hablar de una experiencia conscien­
te o de una experiencia de lo inconsciente. En ambos casos las ex 
periencias resultan "reales" para el que las experiments.
El mismo Ser (Atman) dividido en conocedor, conoci---
miento y objeto conocido da apariencia de realidad a este movi---
miento de la conciencia. Si este movimiento de la mente ocurre en 
ella misma aparece una realidad onlrica, la cual es considerada ^ 
lusiôn desde el estado de vigilia, pero no desde el mismo estado* 
de sueRo, desde el cual aparece como verdadero.
(66) Br. IV, 3, 9
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SI el movimiento es proyectado al exterior por asocia- 
ci6n con los ôrganos de los sentidos, la realidad empirica cue a- 
parece la tomamos como verdadera mientras dura el estado de con—  
ciencia de vigilia, lo mismo que el que suena cree verdaderamente 
la realidad de su sueno. Pero si tuviéramos acceso a un nuevo es­
tado de conciencia icômo considerariamos la experiencia del de vi. 
gilia?
5.2.- Estado de sueno profundo
Existe un tercer estado, el de sueno profundo, Susupti. 
Es el que corresponde al tercer (pâda) llamado prajnâ, desde el - 
punto de vista del Ser. Resume los dos anteriores unificando suje 
to y objeto en una conciencia no-dual.
"En el estado de sueno profundo, el que duerme no de-- 
sea ningûn objeto, y no ve ningûn sueno. Es el tercer* 
cuarto prajnâ; en él, todas las experiencias se unen y 
diluyen, llegando a ser una masa de conciencia indife­
renciada." (67)
Es un estado de sintesis de experiencias, donde éstas=
(67) Ma. Up. 5
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se identiflean disolviéndose (eklbhOta). Por ello se habla de êl 
como de una masa indiferenciada (prajnâqhana) (68).
A pesar de ser un estado no-dual, prajnâ, no e» el es­
tado iluminado de la conciencia absoluta.
Los très estados relativos de conciencia est&n dentro* 
del sueno, no son iluminados o despiertos. Pero el sueRo puede - 
ser de dos clases:
1.- svapna,.que es el sueno habituai de los dos primeros estados 
y se caracteriza por la aceptaciôn.errônea de la realidad.
A través de este sueno, se ve una serpiente donde hay* 
una cuerda, con el ejemplo clésico de la Advaita.
2 -  nidrâ, definido como oscuridad el cual se caracteriza por la
ausencia de conocimiento de la Realidad.
Al primero svapna, corresponde el mundo de los efectos
y al segundo nidrâ, el mundo de las causas.
Los estados de viëva y taijasa, estân identificados 
con los dos tipos de sueno. Pero prajnâ, el sueno profundo solo*
(68) Esta disoluciôn e indiferenciaciôn se ha analizado experi—  
mentalmente. La psico-fisiologla, ha estudiado el sueno profundo, 
midiendo por encefalograma los movimientos més lentos que en el* 
estado de sueRo con ensuenos.
"El periodo 2 del sueRo, se identifies por la presencia de los u 
808 del sueRo, el periodo 3 se caracteriza por la apariciôn de - 
ondas lentas de gran voltaje con algûn uso adicional, y con el - 
periodo 4 predoroinan las ondas de gran amplitud de 1 a 3 ciclos* 
por segundo, que se producen con regularicad. Se considéra gene-
ralmente el periodo 4 como el de sueno més profundo y se alcanza 
progrèsivamente a través de periôdos mâs ligeros, es decir, des­
de el periodo 1 al 4. El 4 es el periodo del que es més difîcil* 
despertar." (Isacson Douglas Jubar y Schmaltz. Introducciôn a la 
pslcologla fisiolôqica. Madrid, 1974. p.386)
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esté condicionado por el sueno causal nidrâ (69) . Es por lo tanto 
un estado en el que no se capta la Realidad pero tampoco se tiene 
conocimiento errôneo de ella.
El pensamiento (manas), deja de producir objetos exter 
nos o internos, por lo que no aparecen deseos, ni ideas, ni fahta 
slas, ni mundo objetivo para el que estâ en sueno profundô (susup 
ta-sthana)
Con una bella metâfora se describe esto en una Unanisad;
"Asi como un halcôn o un âguila, después de volar en - 
el cielo, cansada, plegando sus alas, es llevada hacia 
el nido, asi tambiên aquel Ser se dirloe hacia aquel - 
estado en oue dormido, no desea ninaûn deseo, no ve 
ningûn sueno." (70)
Conforme la conciencia se va ampliando, iluminada siem 
pre por la luz del Ser, el estado de sueno profundo, que era algo 
inconsciente para el nivel de vigilia, va siendo percibido cons-- 
cientemente. Es entonces cuando se habla de "éxtasis" en la tra- 
diciôn cristiana, satori en el budismo zen o samâdhi en el induis 
mo. Siempre es un sumergirse en la conciencia indiferenciada, mâs
(69) Cfr. Com. de Sah)cara. Kârilcâ I, 14
(70) Br. Up. IV, 3, 19
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allé de las percepclones sensoriales y del pensamiento. Lé expe—  
rlencla es de plenitud o beatltud, tal como se describe en las U- 
panisad, y tal como la explican también en todas las tradiciones, 
los mîsticos, yoguis, sufles, sabios y religiosos de todas las é- 
pocas. Y esta plenitud, esta paz profunda se produce naturalmente 
por la ausencia de la tensiôn que producla el campo de deseos y - 
la lucha de los opuestos.
Todos los estados llamados "supra - conscientes" tam—  
bién llamados "estados de meditaciôn” o de "oraciôn contemplativa" 
se adentran en el sueno profundo con mayor o menos consciencia.
En fcôdos los casos los estados de conciencia en que - 
se pénétra y se sale son relativos, estén en el tiempo, y al vol- 
ver de ellos se vuelve teunbién al conocimiento errôneo o dual. Pe 
m  es a través de estas vivencias como se va descubriendo ese si- 
lenciO, cada vez més profundo que, unido a una lucidez creciente, 
apunta hacia el equilibrio de la Conciencia real, a la que aqul - 
estamos llaunando estado de turlya.
Estas palabras de SaAkara evocan muy bien lo que trata 
mos de constater:
"Este "estado de silencio", équivale a una entera paz, 
en la cual la mente cesa de ocuparse de lo irreal. En* 
este silencio, aquello que conoce es Brahman, con el * 
gozo de la Felicidad inacabable." (71)
(71) Aankara. "Viveka-suda-mani. La joya Suprema del discernimlen 
to." Trad. R. Pla. México, 19ÔÔ. Sloka 5 2 6 . p.237
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La penetraclôn en un estado de conciencia no-dual con* 
lucidez, estâ descrita magnificamente en aquella poesia en que 
San Juan de la Cruz escribe lleno de asombro:
Entréme donde no sùpe
y quedême no sabiendo,
toda ciencia trascendiendo
Yo no supe donde entraba,
pero cuando allî me vî,
sin saber donde estaba,
grandes cosas entendl;
no diré lo que senti,
que me quedé no sabiendo
toda ciencia trascendiendo." (72)
5.3.- El cuarto estado de conciencia; turlya
La ManduJcya sitûa al Absoluto como un cuarto estado del Ser (73) - 
y a ella se refieren, respecto a este punto, los textos de filoso 
fia Vedânta (74).
La Maitrlyana Upani^ad , que pertenece como la MSndûkya 
a los ûltimos, entre las Upanisad clâsicas, habla también de cua­
tro condiciones del Ser y se refiere a la conciencia absoluta co-
(72) San Juan de la Cruz. Obras Complétas ; Madrid, 1966. p. 1033 
(7 3) Ma. Up. 7
(74) "This pasage (Ma. Up. 7), has been verely the Basis upon 
which all the later systems of Vedanta philosophy have come to - 
be built." (Renade R. N. "A constructive survey of Upanishadic - 
philosophy." Poona, 1926. p. 35.
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mo la cuarta aunque no lo diga expllcltamente. Dice as! en Mai. - 
Up. VII, 11.
"El es el oue vé, quien pasea como en suenos, quien es 
té en sueno profundo y guien esté més allé del sueno.- 
Esas son las cuatro condiciones del Ser, y la cuarta - 
es la més importante de todas... Por la dualidad de lo 
verdadero (la cuarta condiciôn) y lo falso (las otras* 
condiciones), el Gran Ser (Âtman) aparece como si fue­
ra dual".
Cuando la Chândoqya Upanisad habla de lo Real, lo Abso 
luto como"Uno sin segundo" (75); esta expresiôn indica una concien 
cia de realidad donde no hay oposiciôn o dualidad. "Brahman" sin* 
segundo es el Uno que no se opone a lo mûltlple, lo que dejarîa a 
lo mûltiple fuera del Absoluto y no lo absorverla como estado re­
lativo. Es el uno sin bpuesto.
Por eso cuando Gaudapâda define el estado de turlya co 
mo no-dual, tiene exactamente la misma intulciôn de la Conciencia 
absoluta que pueda encontrarse en las antiguas Upanisad, ya que - 
la expresiôn no-dual apunta en la misma direcciôn que aquella o - 
tra expresiôn del absoluto "el uno sin segundo"
A pesar de haber llegado a esa concisiôn en estas fôr- 
roulas sintétlcas, hay intentos de explicar el inexplicable Absolu 
to a base de definiciones cas! siempre negatives e incomplètes. - 
Como cuando Gaudapâda dice en el capltulo dedicado a la no-duali- 
,dad:
"A causa de esto voy a explicar ahora lo que esté li-- 
bre de limltaciones, atemporal e idêntico siempre a si mismo..."
(75) "En el principio hijo mio, lo Real (sât) era uno sin segundo. 
(Ch- Up. VI, 2, 1)
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Estas explicaciones coinclden con las que se encuen---
tran en todas las tradiciones. La Conciencia absoluta es de tal - 
naturaleza que nunca podré ser definida adecuadamente.
La expresiôn no-dual, es sin embargo, suficientemente* 
evocadora como para apuntar hacia "aquello que es inexpresable" - 
sin contradcciôn manifiesta.
S 4.- Estados no-habituales de conciencia y conciencia originaria
En estos ûltimos' anos se viene aplicando la denomina---
ciôn de "estado de conciencia" a la inexpresable Conciencia no- - 
dual a la que estamos llamando aqul turlya.
Las mâs de las veces no se aplica el têrmino con pro—  
piedad. Las alusiones que hace la psicologia y la psiquiatria ac- 
tuales a los "estados alterados de conciencia" snelen manifestar* 
la confusiôn que existe todavla en estos âmbitos entre los esta—  
dos no-habituales de conciencia y la conciencia no-dual. Intenta- 
reroos aclarar esta situaciôn a la luz de la Mândukya Upanisad.
Entre los estados no-habituales o "alterados" de con—  
ciencia hay que clasificar tanto estados infra-racionales, como - 
el "trance", la "përdida de identidad", "regresiôn", estados semi 
inconscientes, hipnosis, histeria, etc, como estados supra-racio- 
nales, como "éxtasis", "rapto mistico", el estado llamado de "con 
ciencia côsmica",y lo que Maslow llama experiencia cumbre o tras- 
cendente. Asi lo explica partiendo de su experiencia como psicôlo 
go:
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"El proceso correcto del llegar a ser nos recompensa 
una y otra vez medlante experiencias cumbre.
Ser y llegar a ser no son contradictorias ni se ex - 
cluyen mutuamente. El proceso de aproximaciôn y la - 
llegada misma son ambos remuneradores en si mismos.- 
duisiera aclarar una vez llegado a este punto, que - 
me interesa diferenciar el cielo que tenemos enfren- 
te.(dêl desarrollo y la trascendencia, del cielo que 
queda atrâs (el de la regresiôn)- El "Nirvana supe—  
rior" es completamente distinto del "nirvana inferior" 
aun cuando muchos cllnicos los confunden." (76)
La experiencia del primer grupo deben incluirse en - 
el estado general de taijasa o sueno con ensuenos; mientras que 
las del segundo que estân a una inmensa distancia de las prime­
ras en cuanto a dignidad humana, creatividad y consecuencias de 
la conducta, estarân incluidas en el estado de prajnâ con mayor 
o menor lucidez, como se explicô en el capltulo anterior.
La conciencia Absoluta de turiva, no es un estado - 
particular, ni inferior ni sup»erior a la conciencia de vigilia* 
habituai, es una conciencia originaria, total e idéntica a si - 
misma. Esto es lo que quiere decir no-dual.
(76) Maslow A. "Toward a Psychology of Being". Princeton, 1962 
El hombre autorrealizado. Barcelona, 1976. p. 210 ,
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El profesor Yujlro Ikemi que ha investigado acerca - 
de los "Estados alterados de conciencia", hace también una dis- 
tinciôn entre los distintos estados y la conciencia pura" a la
que se refiere la tradiciôn del budismo Zen-
"El significado més profundo de la préctica de los - 
métodos del ASC (Estados alterados de conciencia) -
puede que lleven a comunicarnos con el territorio
més profundo de nuestra conciencia o existencia psi- 
colôgica que rige nuestras innatas funciones homeos- 
téticas y la realizaciôn del "verdadero Ser". En el= 
Zen este territorio se llama "Conciencia Suprema", - 
"Conciencia de la existencia pura","Conciencia pura" 
etc. Considérâmes que este estado de conciencia no - 
es un estado alterado, ni tampoco un estado mîstico- 
o sobrenatural, sino un estado bésico, de eterna con 
ciencia, que todo el mundo tiene sin ser consciente* 
de él (77)
La palabra estado, obviamente no puede aplicarse con 
propiedad a algo que trasciende toda distinciôn, divisiôn o corn 
paraciôn. Sin embargo, clarifica enormemente su estudio, un es­
tudio que rebasa desde luego el émbito psicolôgico en que la pa 
labra estado esté incluida. Teniendo esto oresente la Concien—  
cia turlya deberîa considerarse, no un estado més, sino la ver­
dadera naturaleza de la Conciencia absoluta.
Altered gfates of Consciousness. Ponencia para Coloquio in- 
ternacional "Science et Conscience." Côrdoba, 1979
6.- EL CONOCIMIENTO DE LO MULTIPLE Y LA ILUSION
6.1.- Causalldad y creencia en un mundo mûltiple.
6.2.- Conciencia y existencia.
6.3.- El orioen de la experiencia de lo mûltiple,
6.4.- Mayâ, la ilusiôn côsmica.
6.5.- Avidyâ, la ignorancia fundamental.
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6.1.- Causalldad y creencia en un mundo mûltiple
Una diferencia fundêimental entre la Advaita y otras= 
metafIsicas es que la Advaita no encuentra ningûn fundamento pa 
ra creer que el proceso de devenir es real, mientras la mayorla 
de los sistemas tanto occidentales, como orientales, dan reali­
dad a la evoluciôn, la causalldad, el tiempo y la existencia de 
un mundo mûltiple.
Gaudapâda dedica un buen nûmero de Kârikâ a refutar*
las doctrinas basadas en la causalldad que fundamenta un mundo*
mûltiple.
La filosofla occidental en general, ha afirmado la e 
xistencia del mundo externo basândose en la causalldad (78)
A lo largo del capltulo IV de las Karikâ, se demues-
tra que la causalldad no puede aplicarse a las realidades que -
(78) Como decla Hume, se ha admitido como causa de nuestras per 
cepciones, la realidad de existencias exteriores que no conoce­
mos. Si lo que conocemos son nuestras percepclones y las repre- 
sentaciones de ellas, lo demâs es una creencia, profundamente a- 
rraigada en la naturaleza humana, pero sin certeza racional. 
"The idea of existence, then, is the very same with the idea of 
what we conceive to be existence. To reflect on any thing slm - 
ply, and to reflect on it as existent are nothing different* 
to it. Whatever we conceive, to be existent. Any idea we plea­
se to form is the idea of a be ing; and the idea of a being is* 
any idea we please to form." (Hume D."A treatise of human natu- 
re." Oxford, 1968, I. part. II. Sec. VI. p.p. 66-67)
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aparecen, tengan o no existencia.
"Cualquier cosa que aparece no es producida ni por e 
lia misma ni por otra cosa. Ninguna cosa es produci­
da tanto si es existante como no existante." (79)
Gau^apSda ha visto, que la causalldad no puede funda 
mentarse en la Verdad. Y ha establecido la teorla "ajâta-vada", 
segûn la cual la Realidad no estâ nunca en devenir, no fundamen 
ta la multiplicidad, la cual simplemente no es, desde el punto* 
de vista de la Verdad.
El motivo por el cual un universe causal se ve como* 
real habitualmente, nos ha dicho Gaudapâda que es el temor a la 
Realidad absoluta.
"Las ensenanzas sobre la causalldad han sido ensena- 
das por aquellos que fundamentan la realidad en la - 
experiencia empirica, por temor al Absoluto inraani—  
festado". (80)
El temor lo produce preclsamente la creencia en là * 
dualidad. Porque en otra Upanisad se analiza psicolôgicamente -
(79) Kârikâ IV, 42
(80) Kârikâ IV, 42
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este miedo que desaparece en la conciencia no-dual. Dice asi:
"Tuvo miedo. Por tal razôn el oue estâ solo tiene 
miedo, Reflexionô; "si no existe nadie distinto a ml 
ide qué tengo miedo?" Entonces su miedo desapareciô* 
pues ide qué habla de tener miedo?. En Verdad el mie 
do lo produce otro." (81)
6.2.- Conciencia y existencia
Existir segûn la etimologîa latina^ tiene el sianifi- 
cado de "estar ahî" este significado general, sin adentrarnos en 
las diferenciaciones entre esencia y existencia que la filosofi 
a vedanta no hace, concuerda con la expresiôn de "lo real".
"De lo irreal no hay existencia; de lo real no hay - 
no-existencia." (82)
Para la filosofla Vedânta, en la que "lo real" coin­
cide unicamente con el Ser absoluto, sôlo se puede hablar de e- 
xistencia por referencia a la Realidad absoluta (83). sin embar
(81) Br. Up. I, IV, 2
(82) Bhaqavad-Gltâ, II, 16
(83) "Existence, in Vedânta is a term which indicates the nature 
of the highest Reality. Brahman - Âtman is existence, sat (Sams 
crit) Ulladu (tamil). It is not bare existence ; it is existence 
that is consciousness, (cit) and bliss (ananda). (Mahadevan T.M 
P. "Ramana Mahaurshland his philosophy of existence". Sri Raman as 
raman, Tiruvanamalai South India, 1976, P .6)
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go como la realldad, o lo que vemos como tal, depende de la vi- 
si6n de la conciencia, pueden encajar la exlstencia del Smbito» 
de los fenômenos y del ârobito de las ideas, como momentos rela- 
tivos de una conciencia dual.
Para poder mostrar cômo la conciencia en un movimien 
to de desdoblzuniento, produce un mundo de fendmenos, se hace re 
ferencia en las Kârikâ y en general en la metafîsica advaita,- 
al estado de sueno.
En el sueno la mente aparece como doble, un sujeto - 
que conoce y un objeto conocido, sin haber salido de la concien
cia individual del que suena.
Gaudapâda explica que en el estado de vigilia, aun—  
que no vemos que la dualidad es ilusoria, funciona igualmente: 
La dualidad sujeto-objeto que nos parece real, no es sino una - 
viéidn errônea de la conciencia finica.
"Todas las cosas, las que se mueven y las que estân»
inmdviles, son percibidas por la mente. Y no son mâs
que la propia mente. Porque cuando la mente cesa de= 
ser mente, la multiplicidad no se percibe nunca mAe'l
(84)
En el sueno profundo no hay deseos ni objetos de nin 
guna clase. Por eso dice GaudapSda en el capitule IV:
(84) KSrikâ III, 31
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"La dualidad que consiste en un sujeto que conoce y - 
un objeto conocido no es mâs que una producciôn de la= 
mente " (85)
La declaraciôn es tajante: ho se tiene la experiencia= 
(fe multiplicidad cuando la "mente deja de ser la mente" es decir,- 
cuando la conciencia deja de ser conciencia del objeto para ser 
Conciencia pura. Es la expresiôn propia de quien habiendo vivencia 
do ese^ estado de conciencia lo expresatdirectamente• La conclu--- 
siôn que saca de esta vivencia: "las cosas no son mâs que la mente 
misma", es inevitable si tenemos en cuenta que la mente es la que= 
conoce dualmente, a partir de la conciencia no-dual y que los obje 
tos de conciencia se producen en esa visidn dual.
Sin embargo, la mente no produce un mundo de objetos e 
xistentes, por si misma. La luz de la inteligencia se refieja en - 
ella como en la luna la luz del sol.
La mente, la conciencia representativa o "conciencia - 
de algo", es un objeto a su vez, pues forma parte de la relaciôn - 
del conocer. No existe ni conoce por si misma. Toda existencia re- 
flejada proviens del Ser, el cual "brilla por si mismo". Y el Ser= 
es Cit, conciencia incondicionada.
(8 5) Kârikâ, IV, 72
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Se nombra en el vedânta al Ser como "sat-clt-lnanda" * 
lo que vlene a slgnificar que es una unidad, que cuando se desdo—
bla en si misma, es existencia idéntica a la esencia (sat). Con---
ciencia pura (cit) , y totalidad que se vive subjetivamente como - 
beatitud o felicidad (ânanda).
La existencia tomada en este nivel de conciencia es e- 
fectivamente lo Real y en el limite de no-dualidad no se diferen—  
cia de la Conciencia.
"La Realidad no es existencia inerte ni una subjetiva* 
serie de representaciones. Es sat-cit, existencia-con- 
ciencia. Incluse una realidad no es una existencia si­
no "existencia", por lo tanto no es "conciencia como". 
En otras palabras, lo real es pura existencia y pura - 
conciencia." (86)
63.- El origen de la experiencia de lo mûltiple
Hemos visto que el conocimiento del mundo flsico es un 
conocimiento distorsionado por la dualidad sujeto-objeto. Un cono­
cimiento asi solo puede ocasionar una realidad aparente.
Al no ver la verdad de la unidad por identificaciôn 
con loque se percibe a travës de los sentidos, se atribuye a la vi 
sidn dual una realidad que s61o corresponde a la conciencia absolu 
ta.
(86) Mahadevan O.c. p. 24
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Las Kârikâ afirman, que si s6lo Brahman existe, el u 
niverso no es real, y todo el proceso del devenir que se perci­
be en la experiencia del estado de vigilia es ilusorio.
"Ningûn ser individual, jlva, ha nacido, porque no - 
hay ninguna causa eue lo produzca. Esta es la Verdad 
Suprema: nada ha nacido jaunSs." (87)
Gaudapâda no encuentra ninouna causa a la experien—  
cia de lo mûltiple porque lo Absoluto (Brahman), no puede ser - 
causa de nada, ya eue esta relaciôn romperla su unidad. Por eso 
en las Kârikâ hay una critica de la causalidad y a la vez un es 
tudio de las diferentes doctrines de la época que afirmaban una 
causa de lo mûltiple.
"Entre los que disputan (los dualistas), unos admi - 
ten la evoluciôn de la manifestaciôn a partir de una 
entidad existante, otros sabios afirman que esa evo­
luciôn procédé de la no-existencia.
Y Gaudapâda en su adhesiôn a la Verdad absolute, lie 
ga a esta conclusiôn inmediatamente:
"Lo que es no puede devenir, lo que no es tampoco. - 
Los que disputan (dualistas) razonando de esta mane- 
ra demuestras la ausencia de evoluciôn." (88)
(87) Kârikâ III, 48
(88) Kârikâ IV, 3 y 4
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Es inuy comûn que las diferentes doctrines metaflsi—  
cas recurran a un origen divino, como fundamento del universo. 
Pero GaudapSda no puede admitir que lo Uno fundamente lo mûlti­
ple, ni siquiera que lo Absoluto coexista con lo relativo.
Estando insertos en una experiencia dualista, que a- 
ceptamos como ûnica realidad, desde el estado de conciencia yi- 
gilica, esto tiene que resultar extrano. No nos parecerâ tan ex 
trafto si tenemos en cuenta que esta conclusiôn, la de la irrea- 
lidad del mundo, es afirmada solamente "desde el punto de vista 
de la Verdad" como dicen los filôsofos advaitas. Y desde ese n^ 
vel, que no es el nivel de conciencia habituai, la realidad sô- 
lo puede aplicarse al Ser Absoluto. A la experiencia dual le co 
rresponde la realidad relative que conocemos y que mientras no­
se trasciende este nivel de conciencia, serâ la ûnica.
Como la palabra realidad se ha venido usando comûn - 
mente en el sentido de la realidad de las cosas, podrla mante—  
nerse el tërmino para este uso utilizando el de Verdad para in- 
dicar el estado no-dual de conciencia. Asi lo ha hecho Krishna- 
murti (89).
La conciencia representativa o dual produce una rea­
lidad mûltiple. Y cuando la Conciencia se vacia de esa realidad 
sôlo entonces la Verdad estâ ahl. GaudapSda réserva el tërmino- 
"Lo Real", como estamos viendo para referirse al Conocimiento - 
Verdadero no-dual.
(89) Truth and Actuality. London, 1977. Verdad y Realidad. Ma - 
drid, 1979
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Una investigaciôn acerca del conocer en su relaci6n= 
con la Verdad puede llevarnos a descubrir el luoar que ocupa la 
experiencia de lo mûltiple.
Se puede afirroar, que el mundo de la multiplicidad - 
no es ni real ni irreal, sino fenoroénico, es decir, algo que se 
percibe y no se sabe de dônde viene. éahkara ha explicado la 
percepciôn de la multiplicidad en los Brahma-sûtras (90)
Pero para saber de dônde nos viene lo que creemos 
que vemos, tenemos que investiqar mâs allâ de la percepciôn.
6.4.- Mâyâ, la ilusiôn côsmica
Gaudapâda no concede existencia alguna a lo dual, pe 
ro de hecho hay una experiencia perceptiva. Tendrïamos que con- 
cluir con âl que la multiplicidad de las cosas que conocemos co 
mo la realidad, no es sino el efecto de no ver la Realidad abso 
luta. Y cuando no se ve con claridad aparecen ilusiones.
"Si la multiplicidad que se percibe existiera, desa 
parecerla sin duda (al pasar al estado de turiya),- 
pero la dualidad no es sino ilusiôn (mâyâ) ya que - 
la no-dualidad es la suprema Realidad." (91)
(90) Br. Su. Com. Sankara II, 2, 28 y 29. pp. 418 a 425
(91) Kârikâ I, 17
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El concepto de Ilusiôn (mâyâ), es un enlace necesa-- 
rio en la metafîsica advaita, para explicar la gran paradeja -
que se da en la vida del filôsofo, el religiose o el sàbio. Por
un lado estâ la intuiciôn o realizaciôn de la Unidad de Concien 
cia (via contemplativa o unitiva, segûn la mistica cristiana) ,y 
por otro, la experiencia de un mundo mûltiple en el estado habi 
tuai de conciencia. iCômo es este posible? 6se dan dos reallda- 
des?
Para el que ha vivenciado la Conciencia no-dual, no- 
hay duda, como no la hay en Gaudapâda, de que sôlo existe la
Realidad absoluta. Y tambiën es posible tener esta evidencia
por intuiciôn filosôfica. iCuSl es la causa entonces, de que el 
Ser humano viva habitualmente en un mundo mûltiple impermanente?. 
Se pregunta Gaudapâda.
La causa no puede ser otra que el auto-engano, la 1- 
lusiôn, o el conocimiento errôneo.
El Ser humano no ve las cosas como son, sino como a- 
parecen. Y esta ilusiôn no sôlo estâ en su mente individual, 
pues hay unanimidad de visiôn; se trata de una ilusiôn côsmica- 
"mâyâ-samasti"controlada por Brahman manifestado, el Dios perso 
nal (lûvara). La creacciôn del universo flsico y psfquico se de 
ben a esta "mâyâ" universal.
Por eso el mundo fenoménico, a pesar de no ser real, 
es un hecho que estâ dado, para la posiciôn habituai de concien 
cia del "jlva".
Todos los objetos mûltiples se deben al juego côsiai- 
co en el que "mâyâ" recubre la realidad de lo Absoluto mediante
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nombres "nama" y formas "rüpa".
Toda esta explicaciôn que da el Vedanta advaita para 
poder entender racionalmente la paradoja inicial Brahman - mùn- 
d o , culmina en el concepto de apara-Brahman el creador de mâyâ. 
Apara-Brahman, el Dios personal es causa del universo manifesta 
do, pero causas y efectos juntos, forman parte de una realidad- 
relative a nuestro conocimiento errôneo que no tiene mâs causa» 
que la ilusiôn.
"mâyâ" no es real ni irreal, al igual que el univer­
so que se percibe a través de ella, como una sucesiôn de causas 
y efectos, y en un circulo de nacimientos y muertes ("samsara")
"Maya consiste en la ignorancia "avidyâ", es similar 
a un gran sueno profundo, en el que estSn encadena—  
das las aimas que vagan en el "samsara", mientras no
despiertan al conocimiento de su verdadera naturale-
za. Pero esta mâyâ es calificada de no captable ya- 
que no es posible caracterizaria como realidad "tatt 
va" o como lo opuesto a la realidad." (92)
Éankara ha desarrollado el tema de mâyâ en sus comen
tarios a los Brahma-sûtras, evitando el concepto de irreal apli 
cado al mundo
(92) Von Glasenapp H. La filosofla de los indûes. Madrid, 1977. 
Trad. F. Tola. p. 209
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Lo real es "sat* (93) y sôlo se apllca con propiedad 
a lo absoluto "Brahman". Cualquier cosa fuera del Absoluto es - 
"as5t", es Irreal, lo que équivale a decir que es nada. El mundo 
no es "sat" ni "as5t" es distinto a ambos.
Es algo que aparece por ilusiôn, la serpiente que a- 
parece donde hay una cuerda no es existente pero tampoco es na­
da, es una cuerda mal vista. Aparece por error, es un hecho psi 
colôgico, "prasiddha", pero no se le puede establecer desde un* 
criterio de verdad. "shidda"
"Lo irreal no puede otiginarsé, ni desde el punto de 
vista de la realidad ni por ilusiôn. El hijo de una* 
mujer estéril no nace ni realmente ni por ilusiôn."- 
(94)
De lo inexistente no puede producirse nada ni siquie 
ra por ilusiôn. Ya que la ilusiôn segûn nuestra experiencia dia 
ria, (y como en el caso de la cuerda vista como una serpiente)- 
se da cuando algo se percibe mal. AquI se hace una diferencia - 
entre lo absolutamente irreal y lo producido por ilusiôn.
La doctrina de " mâyâ" de Gaudapâda coincide esen---
cialmente con la doctrina budista de la escuela "vijnana-vadin"
(93) sat significa a la vez bueno y real.
(94) Kârikâ III, 28
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que niega la existencia del devenir y del mundo. Es completamen 
te consecuente con la Realidad del Absoluto, fuera de la cual - 
no puede haber nada. En los comentarios de Sahkara la experien­
cia cambiante exterior tiene, una existencia empirica. Pero tarn 
biën se trata de un estado de conciencia que produce una visiôn 
relative, la visiôn dual, que como acabamos de ver en la Kârikâ 
28 del capitulo III, no es estrictamente irreal, pero si iluso­
ria. Éahkara estudia el tema de la existencia del mundo y la i- 
lusiôn. Y a ël se deben abundantes razonamientos al respecte, - 
seguramente por las dudas y controversies que despertaba este - 
tema en la época, como se deduce por los diélogos de los Brama- 
sûtra. Mientras que Gaudapada en las Kârikâ pone mâs interés - 
en destacar la existencia de una Realidad absoluta y la posibi- 
lidad de un conocimiento verdadero que lleve al Ser humano a e£ 
ta ûnica Realidad.
Sôlo hay una Realidad y distintos niveles en el cono 
cer. Esta es la posiciôn ontolôgica de las Kârikâ, y a ella 
sôlo puede llegarse después del estudio de los distintos esta—  
dos de conciencia, como hemos estado haciendo. Por ello antes - 
de ver en aué consiste la Realidad, analizaremos la causa del - 
conocimiento errôneo del "jlva": la ignorancia o "avidyâ"
6.5.- Avidyâ, la ignorancia fundaunental
Partiendo del estado habituai en que se encuentra el 
"jlva", ocasionado por la ilusiôn que en el caso del sujeto es- 
"avidyâ" , veremos a que se debe esta ignorancia, cômo funciona-
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y si es posible trascenâerla.
Para el Advaita el conocimiento en el estado habi---
tuai de conciencia, es un conocimiento errôneo por ser dual, como 
ya hemos visto, aunque sea operativo dentro de su nivel, es de­
cir, para la realidad del mundo empirico.
Hay dos tipos de percepciôn errônea ("adhyâsa") (95) 
El primero es percibir una cosa por otra. Como el 
ejemplo de la serpiente que se ve en lugar de la cuerda. El se- 
gundo es percibir una cosa ccxno diferente de lo que es, porque* 
se le ha anadido un falso atributo ("üpâdhi"). Como el ejemplo* 
de la concha blança vista a través de un cristal amarillo. O el 
firmamento que vemos de color azul. En cualquier caso se tiene* 
un conocimiento errôneo. En el primer caso el conocimiento de ' 
la serpiente es superpuesto al de la cuerda.
Hay una superposiciôn de conocimiento "jnânadhySsa". 
El conocimiento de la serpiente es errôneo con relaciôn al ver­
dadero, el de la cuerda. De la misma manera el conocimiento de* 
la realidad empirica es un conocimiento falso como hemos visto* 
en el punto anterior. Pero en el caso segundo el conocimiento - 
no es falso, sôlo se le ha anadido algo que no le pertenece. El 
color azul del firmamento o el amarillo a la concha. A este ti- 
po de ilusiôn tenemos que suponer un sustrato verdadero porque»
(95) "adhyâsa nama atasmin tadhiddhih" conocer una cosa diferen 
te de cono es. (Brahman-sûtras. BhSsya. Corn. Sah)cara. Cap. I. Se. 
I PreSmbulo)
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sin êl no se podrla superponer el falso atributo (96). Asi co - 
menta Sahkara la Kârikâ II ; 33 donde Gaudapâda dice:
"Este ser es concdsido a la vez como objetos irrea--
les y como no-dual, incluso esos mismos objetos son -
concebidos en la no-dualidad. Porque la no-dualidad= 
es la Plenitud."
Ya que la no-dualidad del Ser es lo ûnico real. Es - 
el Ser "Atman" a quien se le superponen los atributos ilusorios 
"Upadhi". Se le superpone el no-ser al Ser real. Y en esto con­
siste la ignorancia "avidyâ" por la que se ve dualidad y oposi-
ciôn, donde hay unidad.
En el "jlva" o ser humano, se da la oposiciôn entre- 
"Âtman" y el Upâdhi, en este caso el cuerpo. Pero no es una opo 
siciôn real, puesto que no se pueden dar oposiciones en la Rea­
lidad una. Es una dualidad en el modo de conocer la realidad’, - 
el cual varia segûn la penetraciôn de la conciencia en cada 
ser humano.
Cada "jlva" en el dominio subjetivo del conocer es - 
espectador ignorante que ve la cuerda real a través de su idea- 
de serpiente.
(96) Cfr. Sahkara. Corn, a Man. Up. y Kârikâ de Gaudapâda. Calcu 
ta, 1973. p. 261
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Esta es una ignorancia comûn a todos los seres huma- 
nos, porque pertfenece a la memoria del pasado. Esta "avidyâ" es 
falta de atenciôn o distracciân que ocasiona un recuerdo (sgirti).
”ih qué se llama superposiciôn? La respuesta es : es*
una inatenciôn, que surge a diferentes niveles como*
resultado de alguna experiencia pasada." (97)
y continûa explicando que cuando se confunde el na-—
car por la plata, la plata es un recuerdo de una pasada expe---
riencia que se asocia al nacar por el parecido de ambas. Se ven 
como una misma cosa el recuerdo de d a t a  y esto (el nacar) , por 
que la diferencia no es captada.
Al sustrato nacar se anade un atributo imaginado: la
plata.
Los "Upâdhi" que se superponen al "jlva", limitando* 
su visiôn de la verdad, son las llamadas "Koshas" de las cuales 
el cuerpo flsico es la mâs superficial.
Cada envoltura tiene en su interior el principio de* 
la inmediata, como esencia. Y la ilusiôn es la identificaciôn - 
de la conciencia individual crue se produce en cada caso.
Las diferentes envolturas estân en relaciôn con los* 
très estados de conciencia a través de los très cuerpos:
(97) Br. Su. Corn. Sahkara Cap. I, sec. I.
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1.- En el estado de vigilia hay una identificaciôn con el cuerpo- 
flsico correspondiente a la envoltura "anna-mayâ" o envoltura mate 
rial. Y ademâs la identificaciôn con las envolturas vital, pensan­
te» y racional del cuerpo sutil, se producen en mayor o menor grado.
2.-Es el estado de sueno la identificaciôn es con el cuerpo sutil- 
cuyas envolturas son, a) '^prSna-rolyS", formado por el aliento vi—  
tal. b) "mano-mâyâ" , de sustancia pensante y *'vijnana-mâyâ" o en—  
voltura racional.
3.-En el sueno profundo, la identificaciôn es con el cuerpo causal, 
cuya envoltura es "ânanda-roâyâ", envoltura de plenitud o felicidad, 
no exénta sin embargo de la ilusiôn o ignorancia universal "mâyâ".
4.- Estado trascendente "turîya". No hay identificaciôn, no hay ig 
norancia. Es la Realidad Unica donde ningua dualidad existe. Si se 
la llama estado es impropiamente, y ûnicamente para facilitar su - 
estudio.
La ignorancia puede ser superada mediante la desident^ 
ficaciôn del sujeto que conoce, el jlva, con todas las envolturas- 
que lo recubre, hasta llegar al Ser, donde ninguna ilusiôn es posi 
ble porque es "la luz que brilla por si misma" como dice la tradi- 
ciôn advaita.
La ilusiôn individual "vyasti" es "ajnâna" o "avidyâ"- 
y el "jlva" con todas las "kosha" que le recubren, es producto de- 
esa ilusiôn.
Pero la advidyâ o la ignorancia fundamental se debe a- 
falta de discernimiento en el "jlva" entre lo real y lo irreal.
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entre el ser y no ser. Un intenso esfuerzo de dlscemimlento 
llevado a cabo por la Inteligencia puede ser capaz, como vere—  
mos mâs adelante,de eliminar la ilusiôn y dejar al descubierto= 
lo Real.
7,- LA CONCIENCIA TESTIGO Y LA INTELIGENCIA
7.1.- El testigo "Sâkgl"
7.2.- La estructura psicolôgica del conocer.
7.3.- Buddhi
7.4.- La intuiciôn del Ser.
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7.1.- El testigo "sâkgl"
Segûn la Advaita el conocer se révéla a si mismo en el 
momento de conocer algo, asi como el sol se ilumina mientras ilumi 
na todas las cosas.
"Brahman" es quien aparece como ser individual en aso- 
ciaciôn con la mente finita. De el Ser la mente recibe 
la radiciaciôn de la conciencia e ilumina todo» inclu­
so la luz." (98)
El Ser conoce por si mismo, la relaciôn sujeto-objeto, 
estâ involucrada en él. Y por el Ser es iluminada la misma luz que 
ve,esto es el conQàimiento.
Por eso el sujeto que conoce o "jlva? cuando tiene una 
experiencia sea en el estado de vigilia, en el de sueno, o en el - 
de sueno profundo,ademâs de tfonocer el objeto de esta experiencia* 
es consciente del acto de conocer.
Las Upanisad hablan de un testigo, mâs allâ del ego em 
plrico, y este testigo es idôntico al Ser, "sâkgl", la funciôn de- 
este testigo es precisamente iluminar al individuo desde el Ser, - 
sin dejar de ser uno con él. -
(98) Satprakashananda. "Methods of Knowledge acordinq to Advaita 
Vedlnta." p. 82
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"El Ser trascendental no tiene limites. No estâ in—  
cluldo dentro del sistema psicofisico. Bâsicamente - 
es lo mismo que el Ser que todo lo pénétra, pero re- 
lacionado como parte de cada individuo, es aparente- 
mente diferente, por lo tanto es llamado Siva-sâkgi* 
(el Ser testigo individual) para dar una ilustraciôn. 
Aunque el cielo es uno, el mismo y sin limites, sin-
embargo aparece diferente y limita do desde cada veiT- 
ventana'(99)
La pura conciencia es espectador o testigo de todas-
las manifestaciones de la conciencia, sean internas como las
del sueno, o externes como las percepciones de los objetos en - 
estado de vigilia.
El conocimiento senso-perceptual reconoce el objeto- 
"esto es una mesa" pero quien se da cuenta de que conoce la me­
sa es la conciencia testigo "sâkgl".
Este testigo, puesto que ilumina por si mismo, no 
puede ser otro que el Ser, ûnico a pesar de su desdoblamiento - 
en el conocedor "pramâtâ? lo conocido "pramaya", y la cogniciôn 
"pramiti", en su apariciôn en los distintos momentos.
"Todo lo que es, es lo Absoluto "Brahman" . El ser Ât
man es Brahman y el ser tiene cuatro cuartos. Se di
(99) O.c. p. 82
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ce que un solo y mismo "Âtman" es perclbldo comb tri 
pie en un solo y mismo cuerpo." (100)
. ' ■ ■
i ' ■'-* 'En el acto de conocer la conciencia pura so desdobla . 
en dos: el testigo "sâkgl", y el yo reflejado "cidâbhâsa". Pero 
esto es sdlo en el conocimiento dual. El estado de conclenèia - 
"turiya", cuarto "pâda" de la Upanisad, ho es percibido por el*
testigo porque es la conciencia pura én ôl misma.
7.2.- La estructuTa pslcoldglca del conocer >
8
nocimiento mental es el intelecto superior "Buddhi". béspüés en 8
El punto de contacte del Ser como testigo con el co-
un proceso de mayor densificaciôn de la conciencia o mayoïf ôscü 
recimiento, se pasarâ a "antafakarapa* » la sede del "ego* .Indivi i 
dual y "manas" o mente concrete, en telàciôn directe ÿa, con 
los sentidos "indriya" que es el nivél mâs superficial dè la 
conciencia.
La estructuraciôn psicolôgica es una alienaciôh pro­
grès iva del sujeto, refiejo del Ser, en el mundo objetivo, Una» 
progrèsiva exteriorizaciôn. El ser se va ocultando poco à poco» 
por identificaciôn de la conciencia con el mundo exterior.
En Kattha Upanigad (101) se da la explicaciôn psico-
(100) Ma. Op. o.c. I, 12
(101) Ka. Up. III, 3, 4.
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lôgica de la relaciôn entre la conciencia y la mente individual 
con la metâfora del coche.
"Âtman" , el Ser, es el dueno del coche coincidiendo-
aqui con el testigo del conocer; "Buddhi", el intelecto supe---
rior, es el cochero y "manas" las riendas, mientras que los ca- 
ballos serian los sentidos "indriyani". "Buddhi" es el intelecto 
capaz de discernimiento "viveka" porque esté en contacte con el 
ser que "brilla por si mismo" (102)
7.3.- Buddhi
La nociôn de "buddhi" no se explica en las prime—  
ras Upanisad.(103) 1 significado, siempre que aparece en las -
Upanisad, es el de inteligencia capaz de intuir el Ser "Âtman".
"Sôlo puede verse por la inteligencia, no existe a—  
qui la diversidad." (104)
(102) Esta teorla del conocimiento como iluminado por si mismo- 
"svatahpra-kasa-vada" , se encuentra desarrollada sobre todo en 
el sistema sâmkhya. El conocimiento en este caso es reflejo de- 
"Puruga" o el ser inteligente en el "buddhi vptti? Hay una ana- 
logla con Platôn incluso en el ejemplo del coche.
( 103) En Maitrâyani UP. aparece la terminologie del intelecto 
mâs elaborada desde el punto de vista psicolôgico. Las funcio - 
nés de conciencia son aqui: "buddhi" como intelecto, "manas" co 
mo mente concrets y "antabkapara" como ego o personalidad.En - 
esta Upanisad aparece el aspecto psicolôaico del conocer mâs de 
tallado, seguramente por influencia de la filosofla Sâmkhya.
(104) Br. Up. IV, 4, 19
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Se trata de la inteligencia en el nivel de ideas, no 
de pensamientos . en cuyo caso se hablaria de "manas", que estâ- 
en contacte con la multiplicidad sensorial.
La vibraciôn o movimiento de la conciencia, "vajna - 
raspanditam" produce sobre la inteligencia (buddhi) la experien 
cia del conocimiento dual.
"Como el movimiento de un tizôn ardiente parece crear
llneas rectas, o curvas, asi el movimiento de la con
ciencia aparece como conocedor y conocido." (105)
7.4.- La intuiciôn del Ser
En la filosofla occidental la palabra intuiciôn sig­
nifica: "la relaciôn directa (sin intermediaries) con un objeto 
cualquiera, relaciôn por tanto que impiica la presencia de obje 
to." (106)
En el mismo sentido se habla en la metafîsica vedan- 
ta de intuir al Ser.
La intuiciôn del Ser es el conocimiento que tiene al 
Ser del hombre por objeto inmediato.
(105) Kârikâ O. c. IV, 47
(106) Abbagnano. N . Diccionario de Pilosofla. F. C. E. Buenos - 
Aires, 1963. p. 699. Mis adelante leemos que Leibniz dijo que - 
se conocen por intuiciôn las "verdades primitives" (Nouv. Ess.- 
IV, 2, 1) es decir sin mediaciôn de otras. Y Stuart Mill acla- 
ra: "Las verdades nos son conocidas de dos maneras, una directa 
mente o por si mismas, otras por mediaciôn de otras verdades, - 
las primeras son objetos de la Intuiciôn o conciencia, las se - 
gundas de la inferencia." (Logic, introc. 4)
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Es una visiôn representativa todavîa, que se produce 
en la "buddhi" o intelecto superior. Es anterior o posterior a= 
la conciencia de unidad o realizaciôn del Ser.
La captaciôn directa del Ser como Brahman, mâs allâ- 
de toda distinciôn "aparôksa Bramanabhuti" , no pertenece a la - 
mente. Estâ por lo tanto mâs allâ de los niveles de conocimien­
to relativo, o dual.
Sin embargo el hombre tiene un conocimiento intuiti­
ve del propio Ser "Âtman" en el estado de conciencia vigilica - 
(viSva)
"Ademâs, la existencia de Brahman es bien conocida - 
por el hecho de ser el Ser de todo; todo hombre sien 
te que su Ser existe, y jamâs siente "yo no existo".
(107)
Esta intuiciôn del Ser que va mâs allâ del yo empi­
rico, le abre la posibilidad de realizarlo.
Si hay un conocimiento dual, hay una intuiciôn de - 
un sujeto que conoce, aunaue conozca errôneamente y este suje­
to estâ mâs allâ del yo empirico es "la conciencia testigo 
"sâlcgi" idéntica al ser.
(107) Br. Sü. Introducciôn. Sankara. Calcuta, 1977. p. 12
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Sobre esta primera évidente intuiciôn del Ser, se - 
instala cualquier otra clase de conocimiento perceptual, lôgico 
etc..., porque no podemos conocer ningûn objeto sin conocer en= 
nosotros el conocedor.
La superaciôn del estado de conocimiento empirico 
(con la dualidad sujeto-objeto) se da a la vez de una intuiciôn 
y evidencia cada vez mayor del ser. Del descubrimiento de - 
man" (el Ser) en el "Jlva", surge lo real. "Jlva" en cuanto "Ât 
man" es pura conciencia (de la realidad), es la "luz que ve"
(108)
En la filosofla fencmtenôlôgica, del Yo trascendental 
aunque no pueda conocerse, pues él es quien posibilita el cono­
cer, debe haber una inmediata intuiciôn, reveladora por si mis­
ma.
"Los propios yo emplricos estân necesitados de esta- 
donaciôn de sentido y de significado. Sôlo el Yo tras 
cendental, aparece de inmediato a si mismo como una- 
evidencia." (109)
Lo mismo sucede con el Ser "Âtman", el cual mantiene
(108) En nuestro libro: "Jlva, el ser humano a través de los - 
cuatro estados de conciencia." Madrid, 1979. P. 58
(109)
De G. Berger. Phénoménologie du temps et prospective. P.P. 94 - 
95. Citado por S. Ravade. O.c. p. 129
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su presencia en cualquier estado de conciencia en que se encuen 
tre el ser humano. Y por ello siempre es posible una intuiciôn - 
del ser que libera del conocimiento errôneo o "avidyâ” y révéla 
la Verdad.
A través de una investigaciôn del conocimiento, se - 
puede llegar a una intensa intuiciôn y evidencia del ser del 
hombre, como origen de ese conocer, y con él, de lo Real.
No se trata sin embargo de una intuiciôn postulada - 
como algo hipotético que se queda en el âmbito de lo teôrico, - 
como ha venido sucediendo en la filosofîa occidental. En este - 
caso la intuiciôn ha de ser vivenciada y como veremos en la ter 
cera parte de este trabajo, el Ser humano esté involucrado ple- 
namente, en el camino que va de la ignorancia (avidyâ) a la in­
tuiciôn del Ser, y de esta intuiciôn a la vivencia real.
Ill
8.- EL SER DEL HOMBRE
8.1.- dQué es Âtman?
8.2.- El descubrimiento del Ser del hombre "vlchara*
8.3.- "Ânanda* la plenitud del Ser.
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8 - 1 - "  dQué es e l  Âtman?
En la s  Upanigad hay muchos in te n te s  de d é f i n i r  e l  A t 
man, unas veces p or v ia  n e g a t iv a ,  y o t ra s  con ayuda de m e tS fo — 
ra s .
No debe extraviarnos el use de diferentes términos,- 
metâforas o definiciones para encontrar a travës de la diversi- 
dad de alusiones, el significado évidente de Atman.
Las definiciones mSs significatives son;
1.- Aliento, en el sentido de espiritu. (110)
2.- El oriaen de toda acciôn en el hombre e idéntico al Absolu­
te. (Ill)
3.- Le interne en el hombre e idéntico a le Absolute.
"Mi Âtman que esté en el interior de mi corazôn, es= 
Brahman (112)
4.- El que gobierna todos les seres (113)
5.- Le inmortal en el hombre.
"Aquel que estando en la tierra es distinto de la 
tierra, a quien la tierra no conoce, cuyo cuerpo es= 
la tierra, y aue rige desde dentro de la tierra, a--
(110) Av. Up. X, 8, 44
(111) Kau. Up. Ill, 8
(112) Ch. Up. Ill, 14, 4
(113) Br. Up. II, 5, 15
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quel es tu Atman, el Gobernante Interno, el inmortal*!
(114)
6.- La unidad de todo; "...en él (Atman) todo se unifies (115)
7.- Ser, origen del amor; "No es por amor a otro p>or lo que se* 
araa a otro, sino por amor al Ser" (116)
8.- Sujeto que trasclende al sujeto emplricoi
"Tû no podrlas ver lo que ve la visiôn, no podrias - 
olr a aquël aue oye la audicidn, no podrlas pensar a 
aquël que piensa el pensamiento, no podrlas conocer* 
a aquel que conoce el conocimiento. Es tu Ser, Atman 
que esté en el interior de todo." (117)
9.- Lo Absoluto: Ayam Atma Brahman" (el Ser es lo Absoluto)(118) 
"Para el conocedor de la Verdad, todas las cosas llegan a - 
ser el Ser" (119)
Después de la lectura de las Upanigad, puede hacerse 
una definicidn que tenga en cuenta el contenldo subjetivo o in­
terno al hombre y a la vez el contenldo absoluto o de totalidad 
Estos son los dos aspectos eue se encuentran en todas las defi­
niciones, porque lo eterno, lo inmortal, lo originario, la uni­
dad, coincide con el Absoluto.
(114) Br. Up. III, 9, 10
(115) Br. Up. I, 4, 7
(116) Br. Up. II, 45
(117) Br. Up. III, 4, 2
(118) Ma. Up. 2
(119) Is. Up, 7
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8.2.- El descubrimiento del Ser del hombre "vichara"
El descubrimiento del Ser en el hombre, finalidad 
principal de la Mlp^Okya, las KârikS y de toda la filosofîa ve- 
danta, no puede hacerse con un mëtodo fîsico, ya que la esencia 
del hombre no es el cuerpo, ni tampoco por un mëtodo psicolôgi- 
co, porque la individualidad psicolôgica, es también algo ins—  
trumental al igual que el cuerpo, algo que es necesario ttascen 
der para alcanzar la esencia. Incluse en el camino de autoinves 
tigacidn del individuo, lo psiquico, en cuanto separado, es obs 
tSculo, un instrumente parcial y condicionado a las circunstan- 
cias existenciales que distorsions la intuiciôn pura del Ser.
Desde el punto de vista metôdico, en la bûsqueda de= 
lo real en el hombre, el Ser es opuesto al individuo.
En el vedânta advaita dirlamos que sôlo el ser -
man" es, realroente y el individuo "jlva", esté hecho de superim 
posiciones (upédy) (123) basados en la faits de visiôn o "avid- 
yS", que es necesario Prascender para descubrir el Ser.
El individuo se limita, se vacia de su plenitud ori- 
ginaria al aceptar los caractères que lo distinouen "visesa" . - 
La temporalidad por ejemplo. El ser por el contrario es el mis- 
mo, Pleno de toda la realidad sustancial.
(123) 8 üpâdy en capitulo 4.4 de este trabajo.
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"El Ser constltuye la mlsma naturaleza del hombre 
quien no obstante la desconoce. El calor del fuego - 
no puede ser desconocido por el mismo fuego. Esto es 
lo que quiere decir un hombre cuando afirma; eso soy 
yo, quien conoce el présente ahora. Eso soy yo mismo 
quien conoce el pasado y el pasado remoto. Eso soy - 
yo quien conoceré el future y el future remote."Se - 
ve que, aunque el objeto a conocerse tiene diferentes 
modes que varîan con el pasado, presents y future. - 
El conocedor permanece inmutable, ya que tiene la na 
taraleza de estar sieApre présente." (124)
La incompatibilidad de Âtman con el cuerpo y con el* 
yo empîrico, la fundamenta la Advaita en la incompatibilidad - 
del eterno presents que se da en la intuicidn del Ser, con los* 
cambios présente, pasado y futuro.
El cuerpo y todos los fendmenos fîsicos y el yo psi*=- 
cOldgico con todos los fendmenos psîquicos (como pasiones, emo- 
ciones, dudas, etc) estén en continue devenir, mientras que Ât­
man, el Ser es idéntico a si mismo, a través de los très roovi—  
mientos del tiempo.
Ya que el individuo o yo empîrico es lo limitado y - 
el Ser es lo permanente, que en el lenguaje vedanta es sindnimo
(124) Br. Su. O.c. II, 3, 7
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Së lo Real; eliminar lo accidentai, lo limitado, lo temporal es u- 
na liberaciôn de lo falso y una apertura a lo real en el hombre. -
(125)
Por eso se da la aparente paradoja de que liberSndose* 
de si mismo (del yo empîrico) se descubre lo autëntico de si mismo 
(el Ser).
Âtman esté mâs allé del sujeto, del individuo psicolô- 
gico, pero no por eso podemos decir que es mSs objetivo sino todo= 
lo contrario. Por via subjetiva es como puede descubrirse el Ser - 
del hombre. Tradicionalmente se ha hablado en el VedSnta de un më­
todo para llegar al Ser el "Vichara" o la investigacidn fundamental.
(126)
Esta investigaciôn mediante la pregunta dquiën soy yo? 
y durante una constante y minuciosa observacidn, va poniendo de ma 
hifiesto lo falso. Aquello que yo crela ser, el sujeto de mis expe 
riencias, no es sino un objeto mâs de mi conciencia, puesto que 
puedo separarme de ello y observarlo. Tengo experiencia de lo que* 
observo (de cosas naturales, de emociones, de sentimientos, de 
ideas) luego son objeto de conciencia y como taies, son fenômenos. 
y la pregunta se mantiene tquiën soy mâs allé de todos los fenô-
(125) Pour le sage indou... c'est en se dësappropiant de toute pro 
priëtë que tout l'etre deviendra nôtre en nous meme. Nous serons - 
alors emplis du tout, de 1'infini (bhuman, anantam, purnam) et 
nous goûterons un bonheur entier paisible." (Hoang-Sy-Quy O.c. p. 
146)
(126) El mëtodo de autodescubrimiento Vichara, ha sido ampliamente 
empleado por Ramana Maharshi. Osborne A. Ramana Maharshi and the -
Çath of selfknowledge. London, 1954. Trad. Scholz y A. Blay. Barce bna, 1963. Revista Viveka n®4 y 14. Madrid, 1978 - 1980
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menos?. El camino de autodescubrimiento puede ser mâs largo o mâs 
corto pero la meta no estâ dada de anteroano. La respuesta a la 
pregunta por el Ser del hombre no pertenece a "lo donocldo". Es ^ 
algo por descubrir.
8.3.- Ânanda, la plenitud del Ser
La felicidad es la plenitud del Ser uno.
Al producirse la unidad de conciencia, Snanda surge es 
pontâneamente;
"Cuando la dlvlsidn entre objeto y sujeto, producida - 
por la ignorancia, ha sido destrulda por la sabidurla* 
"vldyâ", no queda sino "Snanda", felicidad espontânea* 
y plena, sola y sin segundo." (127)
La unidad que es plenitud es lo opuesto a la divlsldn*
sujeto-objeto la cual produce por falta de sabldurla "avldyâ" de-
seos que son causa de sufrimlento. "Ânanda" expresa pues el cafâc 
ter unlflcado del Ser.
La unidad es "ceto-qhana" una masa compacta de conclen 
cia la cual es plena y por ello fellz.
En la dlversldad de la Ignorancia la experiencia no es ~
^Ipnltud.
(127) Sankara Comentarlos a Ta. Up. 8
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La bûsqueda de la felicidad que en la tradiciôn ëti- 
ca occidental es el môvil de toda acciôn, es en el vedânta una= 
quia hacia el descubrimiento del ser. El ser humane puede mirar 
hacia si mismo, hacia la conciencia, descubriendo el origen de- 
toda felicidad proyectada en los objetos de conciencia.
La felicidad como plenitud del Ser tiene que ser re- 
conocida en su origen y no confundirla con el deseo o amor a '- 
los objetos.
Esto estâ expresado en una Upanisad con una belleza* 
evocadora de la Verdad.
"No es por amor al esposo que se quiere al esposo,si 
no por amor al Ser...
"No es por amor al poder que se auiere al poder, si­
no por amor al Ser...
"No es por amor a los seres, que se quiere a los se­
res, sino por amor al Ser...
Por tanto querida Maitreyi, debemos descubrir el Ser, 
debemos escucharlo, reflexionar acerca de ël, meditar 
en ël. Ya que mediante el descubrimiento del Ser, es 
cuchândolo, reflexionando y meditando, todo se cono­
ce." (128)
(128) Br. Up. II, 4, 5
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Lo mismo que sucede tomando la bûsqueda de felicidad 
y remontândose hasta su origen en el Ser, sucede con todos los* 
valores o motivaciones de la conciencia, de los cuales la feli­
cidad es una sîntesis.
Cuando la conciencia de Plenitud se hace presents 
por si roisma en el nuevo estado que es la realizaciôn de "Âtman" 
cesa la bûsqueda de la felicidad, porque no queda nada que bus- 
car, ya que nada hay fuera del Ser.
"El que estâ en estado de total omnisciencia (Brah - 
man) , la no-dualidad sin principio ni fin iqué mâs - 
puede desear? (129)
(129) kârikl, IV, 85
9 LA CONCIENCIA ABSOLUTA
9.1.- La via negativa "neti, neti"
9.2.- El discernimiento. Viveka
9.3.- Paralelo con el Poema de Parménides
9.4.- Conocer es Ser
9.5.- La conciencia sin objeto
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9.1.- Via negativa; "neti, netl"
Toda la Investlgaciôn fllosôfica de la Advaita tiene - 
como finalidad el demostrar la posibilidad de una realizaciôn; la 
de la Conciencia Una, que se vivencia en el cuarto estado de "tu- 
rlya" segûn la M%d%kya Upanigad.
El nuevo estado de conciencia, que trasclende el habi­
tuai de la vigilia, es algo Inexpresable para el lenguaje dual de 
este estado de conciencia. S61o es posible indicarlo por via nega 
tiva, eludiendo una definiciôn que caerla en el âmbito dual de 
los conceptos. Y esto es lo que se hace en el "mantra" sëptlmo de 
la MSoddkya:
"El cuarto•estado<de Conciencia "turlya" es el qùe no* 
es conciencia global, ni es un simple conocer.
"Turlya" no es ni percibido, ni ligado a nada, lo im—  
pensable indescriptible, su esencia estâ constitulda* 
por su propio ser, que es la negaclôn de todo fenôme-
no, es paz y felicidad eterna, y excluye la dualidad.
Es el Ser "Âtman" el que ha de ser descubierto.
Sankara distingue dos tipos de exprèsi6n, la exprèsiôn 
indirects "laksana" y la especificaciôn "viâesa". La especifica—  
ciôn se emplea para distinguir un individuo de otros de su espe—
cie, jâti. Una flor blanca o azul por ejemplo. La expresiôn indi­
recte es la que distingue a un ser de todo lo que se adhiere a él, 
lo que ae le superpone (adhyisa)
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Cuando se habla de Brahman como realidad, se emplea* 
una expresiôn indirects y no una especificaciôn, porque la natu 
raleza de Brahman no tiene ningûn atributo especifico que la - 
distinqa. Por ello al Absoluto solo se le puede définir por ana^ 
logla. y si se quiere determiner la naturaleza de la Realidad - 
Absolute sôlo puede hacerse por via negativa.
La via de negaciôn, "lo que no es" se combina en las 
Upanisad con la via de afirmaciôn por analogie:
Negaciôn: "Ahora la ensenanza es: "Esto no, esto no." (neti, ne 
ti) pues no existe otra definiciôn sino la que niegaT 
Afirmaciôn: "Su nombre (el de lo Absoluto) es lo Real de lo 
real. Los sentidos son lo real, y 61 es lo Real de ellos." (130) 
En las Kârikâ^GaudapSda remite a la tradiciôn para définir lo - 
Absoluto:
"El pesaje de la tradiciôn que dice "El no es ni ës- 
to ni aquéllo", niega todas las ideas que tratan de* 
describirlo (al Absoluto) por la naturaleza inacces^ 
ble de lo eterno." (131)
Lo mismo que sucede con el concepto de Brahman, suce 
de con la experiencia del estado de "turlya". Para senalar un -
(130) Br. Up. II, 3, 6
(131) KSrikâ III, 26
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nuevo estado de conciencia, sôlo es posible referirse a 61 me—  
diante la ellminaciôn de lo que no es; lo que queda es lo Real; 
y lo que queda en este caso es la nada, pues nada que pertenez- 
ca al campo de "lo conocidoT, de lo experimentado en conciencia 
vlgllica, es lo Real.
Al mismo punto han llegado los budlstas, cuando tra­
tan de describir lo indescriptible: el "nirvSna", el cual no - 
puede ser sino el cuarto estado de conciencia.
En el budismo se describe el estado de "nirv&na* con 
el mismo lenguaje negativo;
"Existe, oh bhlkkhus, aquel domlnio en que no se dan 
ni la tierra, ni las aguas, ni cl fuego, ni el aire, 
ni el dominlo del conocimiento y del no-conocimlento 
ni este mundo ni el otro, ni el sol ni la luna. Yo - 
08 digo, oh bhikkus que ahî no se entra, que de ahl* 
no se sale, que ahl no se permanece, que de ahl no - 
se renace. Carece de fundamento, carece de actividad 
no puede ser objeto del pensamiento. Es el fin del - 
sufrimlento." (132)
La via de negaciôn "neti,neti" no se aplica directa- 
mente al estado de conciencia absoluto o al "nirvana" budista,- 
como se ha entendido a veces, por error. No se trata de un esta 
do negativo. La via negativa se aplica a "lo que no es" el esta 
do de "turlya" o "nirvana".
(132) üdâna, 8, 1
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Es un despejar todo lo irreal, para que lo Real bri -- 
lie por si mismo.
Los filôsofos advaitas, han adarado este punto. La = 
Realidad no es algo negativo, la Realidad es, mSs allé de todo a- 
tributo de limitaciôn y esto es lo que signifies la negaciôn "ne­
ti, neti"
"Como sôlo se puede aplicar la negaciôn a las cosas li 
mitadas ya enumeradas, puede surgir la pregunta; si es 
to no es Brahman, &qu6 otra cosa puede ser?. Pero cuan 
do se usa la "repeticiôn" (neti, neti), todos los obje 
tos de conocimiento son negados, y se sigue que nues--
tro mâs profundo ser, que no es un objeto de conoci---
miento,es Brahman. Entonces la curiosidad de conocer - 
mâs, cesa.
De ahl la conclusiôn de que las expresiones fenomenolô- 
qicas imaginadas de Brahman, se niegan y Brahman, per­
manece fuera de la negaciôn.
El significado es: puesto que no existe nada, ademâs - 
de este Brahman, Brahman es llamado "Esto no, esto no". 
Ello no signifies que el mismo Brahman no exista."
(133)
La Conciencia absoluta, queda en su estado puro (turi 
ya) cuando las contradicciones del estado dual desaparecen. -
(133) Sahkara. Com Br. Sû. de Bhâsya, III, 2, 22. p. 627
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Mientras esto no se da, el ûnico conocimiento verdadero estâ en 
la negaciôn (apavada) porque del no-ser sôlo se puede decir nue 
no es sin contradlcclôn.
"La légitima funciôn de la mente es decirte lo que - 
no es. Pero si quieres un conocimiento positivo, tie 
nés que ir mâs allâ de la mente." (134)
Sôlo negando las superposiciones (adhyâsa) que oca—  
siona la mente dual, podemos dar lugar a que la conciencia abso 
luta de turlya se manifieste. Y en esto consiste el ûnico cono­
cimiento verdadero, o positivo porque no se puede negar.
9 . 2 -  El discernimiento^"Viveka"
La via negativa no se usa sôlo para définir la reali 
dad de Brahman, ademâs es el mëtodo para llegar a esa realidad.
La luz del sol se dispersa en mûltiples objetos ilu- 
minados. "El sol es Brahman". Ni los objetos son el sol o la - 
Realidad absoluta, ni la luz, es decir el conocimiento, siguien 
do la metâfora tradicional de las Upanigad. En realidad no es - 
nada de lo que podamos concebir,* el conocimiento se extingue -
(134) Nisargadatta, Maharaj. I am that. Trad. M. Fryelman. Bom­
bay, 1976. 2"Vol. p. 09.
La obra de Nisargadatta se fundamenta en el anâlisis del "Yo - 
soy eso" de la tradiciôn vedânta advaita, negando todas las su­
perposiciones como mëtodo de investigaciôn de la conciencia.
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cuando desaparece la dualidad.
"Donde existe dualidad... Uno conoce a otro... pero* 
cuando se convirtiô en el Ser ^con qu6 conocerla y a 
quiên?, icômo podrïa conocer a aquel que es el que 
conoce? (135)
Por eso para buscar la verdad del conocer, yendo a* 
su origen, no se puede emplear el conocimiento discursivo.
Ir al origen es hacer el recorrido inverso al del co 
nocer, es decir ir de los objetos a la luz y de esta al foco so 
lar o Realidad absoluta.
La luz en este caso es el discernimiento, y es el û- 
nico que puede llevar al origen, al Ser.
"El proceso del desenvolvimiento espiritual es como* 
un sendero no demarcado, que sôlo puede hallarse con 
ayuda de la luz que viene de dentro de uno mismo." 
(136)
El discernimiento es una visiôn desde el Ser aue ilu 
mina el campo de visiôn. Mediante el discernimiento se ve lo
(135) Br. Up. II, 4, 12
(136) Taimi I. K. "La realidad .orimaria". Corn, a los Shiva Sütras 
Trad. W. Ballesteros. B. Aires, 1978. ïïl Tl p^ 8Î
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falso como falso (137)
En ningûn caso el discernimiento cae dentro del âmbl 
to del conocimiento en su relaciôn sujeto-objeto. Aparece siem- 
pre cuando se produce una profundizaciôn en la conciencia. La - 
transformaciôn de la conciencia se produce llevando el centre - 
de la conciencia a un nivel mâs profundo, donde no hay dualidad 
sujeto y objeto, donde sôlo hay conciencia. Y desde alll la vi­
siôn que se produce es discernimiento, "viveka" .
En las KSrikâ se habla del discernimiento cuando se* 
recomienda el "yoga sin contacte", es decir yoga no-dual, sin - 
relaciôn de yo y no-yo, como medio para llegar a la Conciencia* 
Una.
"Se debe observer el funcionamiento de la mente cuan 
do estâ bajo control, es decir, cuando estâ libre de 
juicios, y capaz de discernimiento." (138)
El discernimiento entre lo irreal y lo real es el ca 
mino directo para profundizar en la conciencia y supone a la 
vez para su ejercitaciôn, una profundizaciôn en dicha conciencia.
Esto es as! porque se trata de la inteligencia pura* 
la cual se abre camino desde el Ser por el ejercitamiento.
(137) Cfr. Viveka or discrimination. Rev. Prabudha Bharata Awa­
kened Indiâl Adv. As. Calcuta. (Vol. LXXXIV. 1979)
(138) KSrikâ. III, 34
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Las aflrmaciones de la filosofîa vedânta "Todo esto - 
es Brahman" o "Yo soy el Atman" (139) sôlo son verdad después de 
haber hecho el trabajo de discernimiento "vive)s.a" ; el cual es - 
previo, como visiôn directe, a la realizaciôn de esa verdad. 
Porque la verdad absoluta es algo, que estS escondido a la mira 
da comûn.
"La ensenanza "Tû eres eso" no tendrla utilidad en - 
ausencia del conocimiento "Yo soy Brahman". Esa ense 
nanza es usada ûnicamente por aquel que esté familia 
rizado con la discriminaciôn entre el Ser y el no 
Ser." (140)
Lo que oculta este estado de conciencia absoluta es= 
la superposiciôn de lo falso. Lo falso aparece como verdadero—  
hasta que es iluminado por la luz del discernimiento. Y cuando* 
el discernimiento se produce se .ve lo falso como falso y la con 
ciencia se establece en su lugar de origen: el Absoluto.
"AsI como no pueden encontrar un tesoro de oro que - 
ha sido escondido, aquellos que no saben su escondi- 
te, a pesar de que una vez tras otra, pasen sobre él.
(139) Ch. Up. 3, 14, 1; Br. Up. 4, 4, 12
(140) éahkara. Uoadesa Sâhasrî. Madras, 1873. Trad. Jagadananda 
XVIII, 90 p. 230
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as! los seres no encuentran el mundo del Absoluto 
(Brahman) aunque todos los dias vayan a él (durante* 
el sueno profundo "prajnS") pues estân separados de* 
él por lo falso." (141)
El discernimiento surge a partir del nivel de conoc^ 
miento dual, en la conciencia en que nos encontramos habitual-- 
mente. Pero no se trata de una capacidad intelectual, es la luz 
de la inteligencia antes de ser aplicada a pensamientos concre­
tes. Aparece no obstante, a través de la reflexlén intensa y 
constante sobre lo que se percibe en la conciencia dual. Cuando 
aparece el discernimiento se transforma "el modo de ver" y deja 
paso a un distinto nivel de conciencia.
El discernimiento culmina en una nueva visiôn, la vi 
siôn de lo Real, que es una roisma cosa con la Realidad, es de - 
cir, "lo que es".
Por eso en sîntesis, Sahkara puede decir:
"Se désigna como Viveka, el discernimiento entre lo* 
Real y lo irreal, la firme convicciôn de que Brahman 
es Real y el üniverso irreal." (142)
(141) Ch. Up. 8,3, 2
(142) Viveka-Suda-Mani. O.c. Sloka 20. p. 41
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9.3.- Paralelo con el poema de Parmênides
Las raices de la investigaciôn metafIsica son idênti 
cas en los orlgenes de la filosofîa griega y en los origenes de 
la filosofîa vedanta.
Son dos corrientes paralelas que quizâ empiecen a te 
ner divergencies a partir de la razôn lôgica aristotëlica que - 
desemboca en una ciencia de lo externo, al lado de la inteligen 
cia intuitive de los filôsofos vedSnticos que desemboca en una= 
sabidurîa de lo interior.
La metafîsica del poema de Parmênides tiene una Cla­
ra analogîa con la del vedânta advaita.
A Parmênides le conduce una diosa, ("daimon" es bri­
llante y luminosa) en su investigaciôn. Esta diosa puede ident_i 
ficarse con la luz que guîa al ser humano hacia la Verdad, pues 
las alusiones a la luz y al conocimiento con el mismo sentido,- 
son comunes en la filosofîa griega y en la Vedânta. Platôn 11a- 
mô "sol inteligible" a lo Absoluto, y el Katha Upanigad por e- 
jemplo dice "con su luz todo es iluminado" (143)
Lo primero que hizo la metaf îsica griega con Parmêni. 
des es usar el discernimiento para distinguir lo Real de las a- 
pariencias, y lo hizo como era de suponer diferenciando el cono
(143) Ka. Up. II, 2, 15
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clmlento verdadero del falso para poder segulr ûnicamente el 
verdadero sin extraviarse.
La metafIsica a partir de ahl, comienza por tomar 
conciencia de estas dos maneràs de conocer: conocer de cosas y= 
conocer de la Verdad.
Por un lado estâ la realidad que dériva de "res” la* 
cual se nos présenta como algo imperfecto e inseguro, y por o—  
tro la intuiciôn de la Verdad que quiere apoyarse en algo per—  
fecto y ûnico: lo Absoluto.
La diosa en el Poema de Parmênides (144) pregunta: - 
£Cuâles son los caminos a seguir para llegar al Ser? o lo que - 
es lo mismo ^qué investigaciôn es necesaria para llegar a la - 
Verdad?.
El ûnico camino practicable es el de afirmar lo ver­
dadero, lo eue es, y negar lo falso, lo que no es.
Quien se aventura por los caminos de la "opiniôn” de 
los mortales, se encuentra con que "la misma cosa y no la roisma 
cosa parece ser y no ser." Mientras que aquel que avanza por - 
el camino del conocimiento verdadero desemboca en el Ser. Por—  
que sôlo el Ser es.
El criterio de la Verdad del Conocimiento es la no - 
contradicciôn para Parmênides. El Verdadero camino es "que del* 
ente es ser y del ente no es no ser" (145). Es decir: sôlo el -
(144) Parmênides. Poema Ontolôqico. Fragmentos filosôficos de los 
Presocrâticos. Trad. Y.b. Garcia Bacca. Univ. Central de Venezuela
(145) O.c. I, 2
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Ser es, el no-ser no es- No hay aquî distinciôn entre esencia y - 
exlstencia, como no la hay en la metafisica vedânta advaita. El - 
ser, y sôlo lo que es, existe; he aqui el fundamento de ambas me- 
tafisicas.
En el Poema se presentan por separado el camino de la= 
Verdad y el de las apariencias y se aconseja seguir el primero. - 
Son dos vias de investigaciôn humana paralelas a las que présenta 
la advaita:
1.- El camino de la opiniôn de los mortales, correspondiente a 
"apara - vidyâ", que es via de ignorancia por confundir el Ser •- 
con el no-ser.
2.- El camino de la Verdad: para-vidyâ, es via de sabidurîa y de= 
confianza segûn Parmênides, porque conduce al Ser.
Siguiendo el conocimiento verdadero llegamos a descu--
brir que;
"Es una misma cosa el pensar con el Ser.
AsI que no me importa por quê lugar comience (afirmar* 
el ser, lo verdadero, o negar el no-ser, lo falso) ya* 
que una y otra vez a lo mismo habrê de llegar." (146)
No es una misma cosa el pensar de la opiniôn y el Ser; 
es el pensar con conocimiento verdadero el que coincide con el = 
Ser o lo Real. Conocer es por tanto Ser en la Conciencia Absolutar
(146) O.c. I, 3
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"Una sola cosa queda como camino: el Ser es. Y en es
te camino hay mûltiples indicios de que el Ser es in
génito e Imperecedero, total y ûnico, imperturbable* 
e Inflnlto; ni fue ni serâ, ya que es ahora total, u 
no y contlnuo." (147)
Aquello a lo que "una y otra vez habrê de llegar es* 
a la Conciencia ünicai Brahman en el Vedanta, o el estado de tu
rlya de la Mândûkya, donde coinciden conocer y Ser.
9.4.- Conocer es Ser
El conocimiento verdadero conduce, tras las transfor 
madones producidas en la conciencia por el discernimiento, a - 
esta unidad con la Realidad Absoluta.
"Aquel que conoce al Supremo Brahman, llega a ser - 
verdaderamente Brahman." (148)
Y conocer al Absoluto signified tener un conocimien­
to verdadero, porque el Ser absoluto es la conciencia en su es­
tado original.
Cuando la conciencia se diversifies en la multiplici
(147) O.c. I, 7
(148) Mun. Up. III, 2, 9
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dad del conocimiento relative, la verdad deviene también relativa 
a ese nivel del conocer.
El conocimiento de la conciencia manifestada "vyitti- 
caitanya" es vSlido en su Smbito de manifestaciôn. Pero a la con 
ciencia pura, que estâ mâs allâ de la relaciôn sujeto-objeto, le 
corresponde ûnicamente la Verdad Absoluta.
El Ser existente manifestado, no conoce por si mismo; 
debe su luz a la Conciencia. Mientras que el puro Ser y la con—
ciencia pura son una misma cosa. Por ello, no hemos podido ha=--
blar de la metafIsica advaita sin intercalar constantemente una* 
epistemologla, y lo mismo se da a la inversa.
"No puede haber una profunda investigaciôn en el ori­
gen y naturaleza del conocimiento, en las vlas del co 
nocer,sin hacer referencia a la Realidad fundamental." 
(149)
La tradiciôn vedânta fundamenta la Verdad absoluta en 
esta coincidencia entre el conocer y el Ser; y la mayorla de las 
Upanisad se refiçren a ella a menudo para fundeunentar todo lo co 
nocido.
(149) Satprakashananda. S. W. Methods of Knowledge according to* 
Advaita Vedanta. P. 63
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"Para el conocedor de la Verdad, todas las cosas lie 
gan a ser el Ser." (150)
Y también:
"Todo esto (el unlverso manifestado), es movido por» 
la Conciencia, fundamentado en la Conciencia, dirlgl 
do por la Conciencia, y tiene su ser en la Conclen—  
cia." (151)
9.5.- La Conciencia sin objeto
La conciencia pura, esté libre de los objetos porque 
coincide con el Ser absoluto.
"El conocimiento del hombre iluminado no esté condi­
cionado por los objetos ya que ni los seres ni el co 
nocimiento, nada ha sido declarado por aquel que es­
té iluminado." (152)
GaudapSda hace referencia a la Conciencia sin objeto 
como el nivel donde el conocedor coincide con lo Real. Es un co
(150) Ig Op. 7
(151) Ai. Up. III, 1, 3
(152) Ma. Up. IV, 99
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nocimiento desde el punto de vista de la no-dualidad, es decir* 
que no depende de la relaciôn conocedor-conocido.
Esta conciencia sin objeto es inconcebible para el - 
nivel de conciencia del que parte la investigaciôn epistemolôgi
ca de la filosofîa occidental, que no va mâs allâ del conoci---
miento vigilico,
"Si por una hipôtesis que en éste momento nos résul­
ta ya absurda, sirousiéseroos la posibilidad de una con­
ciencia no intenoionante, quedarîa para tal concien­
cia la posibilidad del conocimiento como total trans 
parencia de ella misma, pero en total identidad de - 
cognoscente y conocido, sin alteridad relacional al- 
guna." (153)
Lo que viene a resultar una hipôtesis absurda, desde 
el conocimiento dual de la Conciencia de vigilia, es precisamen 
te aquello de lo que nos hablan como la Realidad, quienes han -
vivenciado el nuevo estado de "turlya" • Y hacia allî se dirige
la investigaciôn advaita porque acepta su posibilidad.
Desde el conocimiento habituai representative es in- 
concevible la conciencia pura, sin objeto, pero no lo es para -
(153) Râbade S. Estructura del conocer humano. Madrid, 1969. p.75
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gulen ha pasado la barrera de ese conoclmlento dual (154) . Sin= 
embargo esc no qulere declr que se trate de una conclencla sepa
rada de la del estado de vlgllia. La Conclencla absoluta no ex-
cluye los estados relatlvos, nl aparece aparte de éstos. SI se* 
habla de Conclencla pura o sin objeto es para Indlcar la no opo 
slcldn, la no contradlccldn y la falta de limites, pero no qule 
re declr cpie tenga una exlstencla separada y opuesta a la de —  
los objetos. Lo ûnlco que podrla declrse es que los objetos no* 
tlenen exlstencla nlnguna sin la conclencla, como ya hembs ana- 
llzado en el cap. 6.
"El sueno y la vlgllia representan los modos dlnâmi
cos de la Conclencla pura y lo que se considéra ocmo
(154) Un flldsofo de la Unlversldad de Harvard afIrma:
"Pero &hay qulzâs otra fuente de conoclmlento que no sea la ex- 
perlencla y su supuesto hljo el concepto?. Los mâs grandes en—  
tre los antlguos han aflrmado que si la hay, y tamblén otros a* 
lo largo de nuestra hlstorla racial. Yo aflrmo tamblén, que e—  
xlste este tercer drgano de conoclmlento (la Conclencla sln ob­
jet©) y que puede ser realized© por aquel que busca afanosamen- 
te en la dlrecclôn correcta. Y confirm© tamblén a aquellos ant^ 
guos que declan que por medlo de este otro ôrgano puede encon—  
trarse la soluclôn a la pregunta ûltlma, y reallzar un conocl—  
miento que no es estérll, aunque su forma puede ser de lo més 1 
nesperada. &Pero las barricadas de la crltlca moderna dejan sl- 
tlo para la puerta olvldada?. Yo creo que si, una vez que se ha 
anallzado culdadosamente la estructura de la crltlca y se ha se 
parado lo pur© de lo Impur©. Pues la crltlca fllosôflca no es - 
autorldad absoluta compétente para cerrar la puerta al testlmo- 
nlo de la fuente de lo direct©".
(Merrell - Wolf. F. The Philosophy of Conclousness without an - 
Object. New York, 1.§73.
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sueno profundo, es esta conclencla pura, libre de to- 
da falsa anadidura (superimposiclôn) de sujeto y obje 
to, pura y sln mezcla. AsI la Conclencla pura permane 
ce concomitante, siendo el sustrato metafîsico de la= 
vlgllla y del sueno con los cuales es esencialmente ^ 
déntlca. (155)
Los estados aparecen dlferentes pero la conclencla —  
permanece como la Realldad que hay en ellos.
Aunque para la tendencla dual de la mente veamos con­
clencla y mundo como separados, nlnguno de los têrmlnos es sépara 
ble uno del otro.
La Conclencla separada de la exlstencla relative no sé­
ria una lluslôn, una Irrealldad.
Krlshnasweuny expllca asi la Conclencla pura:
"SI considérâmes al mundo dlvorclado de la Conclencla 
Pura, nos ocupamos de una no-entldad. La experlencla* 
muestra que la Conclencla Pura acompana Incesantemen- 
te el despllegue de un estado y la relntegraclôn a su 
seno cuando este estado cambia. Cuando el estado si—
(155) Krlshnaswamy lyer. K.A. Les modes de la pure conscience en 
Etre n° 3, Levallols - Perret. France, 1.978. p. 19
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gulente vlene a la exlstencla, el estado anterior dis 
mlnuye en memorla, el estado presente reclbe en su mo 
mento la roarca de la Realldad. Asi la pura conclencla,
lejos de llegar a ser una no entldad en ausencla de -
un mundo perclbldo, es por el contrario el mundo
qulen se reduce a nada cuando es sustraldo de la Con­
clencla pura". (156)
(156) L. c. p.p. 19-20
10.- LA REALIDAD DEL ESTADO DE TURIYA
10.1.- El itinerario de la conclencla segûn las Upanlsad.
10.2.- Realldad no-dual y realldad relative*
10.3.- La apertura a lo desconocldo
10.4.- Realldad atemporel
10.5.- La poslbllldad de vlvlenclar lo Real.
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10.1.- El itinerario de la Conclencla seaûn las üpanlgad
El camlno de descubrlmlento de la verdad eue proponen 
las Upanlçad es slmultâneo a una transformaclôn en la conclen—  
cia del eue lo Investlga. Las Upanlsad descrlben el proceso de= 
esta transformaclôn.
Aunque nos encontramos en los textos con unas afir- 
maclones roetafôrlcas susceptibles de ser desarrolladas en un 
slstema teÔrlco, no debemos perder de vlsta el hecho de "que es­
tas aflrmaclones marcan la trayectorla de un Itinerario.
Tenlendo en cuenta el blooue de doctrlnas upanlsSdl- 
cas a la vez eue los textos escogldos en este trabajo, Intenta- 
remos senalar con la mayor clarldad la sîntesls de este proceso
a.- Intulclôn de la totalIdad.
En un prlnclplo esté la Intulclôn de lo Absoluto co­
mo prlnclplo supremo de la exlstencla. "Todo esto es en Verdad* 
Brahman" (157). Es una vlslôn directs de la totalldad como unl- 
dad.
b.- Descubrlmlento de la Identldad de Ser.
El segundo paso al que dan gran Importancla las Upa­
nlsad es la Intulclôn de la conclencla o el Ser.
Es el descubrlmlento de la propla Identldad.
iEs poslble vlvenclar lo Absoluto a través del propio
Ser?.
(157) Ch. Up. 3, 14, 1
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La intulclôn del Ser se présenta como algo indepen—  
dlente del pensamlento lôglco, como una Inspiraciôn (158). 
c E l  Ser y la Realldad absoluta son una mlsma cosa.
Al descubrlr la Identldad con el propio Ser "Rtmêin", 
se descubre tamblén la Identldad de ese ser con la Realldad Ab­
soluta.
La constatéeiôn de este descubrlmlento es el tema 
fundamental de las Upanlsad.
"Ml Âtman que esté en el Interior de mi corazôn es - 
Brahman" (159).
La Realldad absoluta es Idéntlca a la Conclencla o - 
el Ser del hombre.
Como se lee en la Chindogya Upanlsad;
"Pero aquelle calma profunda que, sallendo del cuer- 
po y acercéndose a la luz suprema, aparece bajo su - 
verdadera forma, aquella es el Ser (Âtman); es la In 
mortalldad, la ausencla de temor. Brahman; y el nom­
bre de Brahman es "Realldad" (160)
(158) 11 faut faire 1'experience de cette identité et se l'apro 
pler par une connaissance Intuitive qui se présente a l'adepte* 
comme une Inspiration. La vie rellgeuse de ces hommes qui cher­
chaient l'unité était fondée sur l'expérience directe ; Ils atten 
dalent 1'experience soudaine de le "plenitude", de la nouvelle* 
naissance, ou transfiguration parfaite, de la conscience de leur 
définitive Indépendance par rapport a toute espace de relativi­
té prope aux créatures." (Gonda I. Les religions de l'Inde. Pa­
ris, 1962. I- p. 244)
(159) Ch. Up. 3, 14, 4
(160) Ch. Up. 8, 3, 4
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La concluslôn que obtenemos al haber pasado por este 
proceso de la conclencla es que si yo (ml identldad profunda, - 
no ml ego empïrlco) soy el Ser y el Ser es la Realldad absoluta 
enfonces "Yo soy la Realldad absoluta." "aham Bramasml" (161)
La Intulclôn del Ser coincide con una fe en la unldad 
de conclencla.
A este nlvel del descubrlmlento del Ser en el Inte-- 
rlor del hombre estén dedlcados muchos pârrafos de las Upanlçad.
Yajnavallcya dice:
"Es tu Âtman, que esté en el Interior de todos los -
seres. (162)
Y tamblén: "Yo soy el Âtman." (163)
Pero una mera Informaclôn sobre lo que es el Ser no= 
es sufIclente para oue surja un efecto de transformaclôn en la= 
vida del ser humano. Por eso Narada se acercô a Sanatkumara pa­
ra que le ayudara en el descubrlmlento de su propio Ser, a pe-- 
sar de ser Narada un conocedor de todos los libros sagrados. Se
•(161) Br. Up. I, 4, 10
(162) Br. Up. 3, 4, 2
(163) Br. Up. 4, 4, 12
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presentô a él asi:
"Yo conozco los textos, senor, pero no conozco el - 
Ser (Âtman) y he oldo a personas como usted, que a—  
quel que conoce el Ser supera el dolor. Y yo sufro,- 
senor: hacedme atravesar allende el sufrimiento."
(164)
Nada hay tan prôximo al ser humano como su ser que - 
es la conclencla en la que aparecen todas sus activldades, sean 
emplrlcas, emoclonales o Intelectuales. Pero la Identificaclôn* 
con la conclencla pura supone la desidentifIcaciôn con los de—  
més estados de conclencla, el del mundo de los objetos flslcos* 
que se vive por IdentlfIcaclôn con el cuerpo fisico, el del mun 
do Interior de los suenos, los deseos y las motivaciones incons 
clentes e Incluso el del estado de sueno profundo donde la con­
clencla se confunde con la Inconsclencla (165). En esta desiden 
tlflcaciôn nada real se plerde, s6lo lo falso se ve como falso.
(164) Ch. Up. VII, 1, 3
(165) Cfr. Ch. Up. II
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10.2.- Realidad no-dual y Realidad relatlva
Ya que como hemos Ido viendo hasta aqul, la constitu- 
ci6n de lo Real, desde un punto de vista ontol6gico, no se da en
el conoclmlento dual de la conclencla de vlgllla, tenemos que 
sospechar, si no lo Intulmos ya, que se darâ en esa Conclencla - 
nodual o pura de que hablan las tradlclones filosôfIco-rellglo—  
sas. Pero nunca un conoclmlento metafîsico puede supllr a una vi 
vencla para transformer la conclencla humana. Por ello nuestra - 
realldad segulré siendo relatlva al estado de conclencla en que* 
nos encontremos. SI como afIrma la advalta, la verdad de la Con­
clencla coïncide con la Realldad y es un error de vlslôn el creer 
las separadas, todo conoclmlento dual harfi aparecer la vlslôn re 
latlva de una realldad relative..
Las realldades relatives dependen de la conclencla re 
latlva porque en definitive la realldad la obtlenen de la con— :- 
clencla mlsma. Por eso el camlno de la InvestIgaclôn de la con—  
clencla es a la vez el estudlo del desdoblamlento de la Realldad 
absoluta en realldades relatives.
"Estos dlez elementos existantes estén en relaclôn a*
la conclencla: los dlez elementos de la conclencla es
tén en relaclôn a la realldad. SI los elementos de la
realldad no exlstleran, los elementos de la conclen—  
cia no exlstlrlan, pues nlnguna forma podrla reallzar 
se Independlentemente." (166)
(166) Ka. Op. III, 8
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La unidad de Conclencla es Realldad absoluta. En las U 
panlsad se expllca medlante analoglas.
Una de las més claras es la analogla del espacio. Se - 
describe asi:
"Lo aue se llama Absoluto (Brahman) es este espacio "à 
kasa" que es exterior al hombre. Pero este espacio que 
es exterior al hombre... es el mismo que esté en el in 
terlor del hombre." (167)
La descrlpclôn coïncide con la de las Kârikâ. Gaudapâ-
da se basa en las escrlturas, qulzé en esta mlsma Upanlsad cuando
dice ;
"Segûn las escrlturas, el Ser Âtman es semejante al es 
paclo "âkâsa" y los seres indivlduales "jlva" a los es 
paclos varlos contenldos en los céntaros." (168)
Esta unldad de conclencla de lo interno y lo externo o
el Ser y la exlstencla es lo que siqnlflca Realldad en los textos
que estudlamos Y tamblén es el slgnlflcado que a veces se ha dado
(167) Ch. Up. III, 8
(168) Kârikâ, III, 3
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a la palabra realldad en la fllosofla occidental. (169)
Hay una correspondencla entre el Ser (Interno a la con 
clencla) y la exlstencla (externa a la conclencla). Lo exterior 
y lo Interior se unen por la prlorldad que se da a la Conclencla* 
en la Investlgaclôn Introspective.
Esto sucede en la fllosofîa advalta. Pero creo que es* 
Importante constatar aqul, de pasada, que la InvestIgaclôn de mu­
chos flslcos actuales esté lleqando o ha llegado ya al mlsroo re- 
sultado (170); lo cual nos hace sospechar que lo mlsmo por el la- 
do Interno o de la conclencla del ser humano, como por el lado ex 
terno o de la llamada realldad objetlva, se puede llegar a descu­
brlr la unldad de la Realldad.
(169) En el Dicclonarlo de Fllosofîa de Abbagnano O.c. p. 991, di 
ce reflrléndose al slgnlflcado del térmlno "Realldad" en los apar 
tados 2 y 3
2.- En constraste con aparlencla, lluslôn, Realldad signifies a - 
veces el Ser en uno cualqulera de sus slgnlficados exlstenclales"
3.- Para Hegel el térmlno "Realldad" Impilca la unldad de la con­
clencla:
"La realldad es la unldad Inmedlata que se ha producl- 
do de la esencla y de la exlstencla o de lo Interno y* 
lo externo."
(Encyklopad1e der phllosophlschen wlssenschaftem Im 
Grundrlsse. Ed. 1827. p. 142. Trad. Ovejero Y Maure, - 
Madrid, 1972)
(170) L'univers n ’est fait que de formes conscientes d'elles m#mes 
et d'Interactions de ces formes par Information mutuelle. Car la* 
conscience, c'est la forme et 1'information, mais é "l'endroit"* 
qpn a l'envers", comme structure - object - dans une - autre - 
conscience".
"Le matérialisme consiste é croire que "tout est objet" "tout est 
extérieur", "tout est chose". Il prend pour agent important le - 
caractère "surpaclel" de la percepclon visuelle et de la connais­
sance scientifique. Il prend pour "endroit" (right side) 1 'envers 
(wrono side) des êtres. (Ruyer R. La gnose de Princeton. Paris, - 
1974. p. 34 y 35)
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El émbito de la causalidad al que pertence la realldad 
emplrlca puede ser superado, y mlentras no se supere, el conocl - 
mlento serS un conoclmlento relatlvo de verdades referidas a rea 
lldades relatlvas tamblén.
"La Verdad absoluta, no adm!te la causalidad como algo 
verdadero, la .realldad no es més eue una relaclôn en­
tre verdades relatlvas (171)
Las KSrlkâ de Gaudapâda determinan claramente que hay 
estados dlstlntos de conclencla que corresponden a tlpos diferen- 
tes tamblén de realldad.
a.- El estado de conclencla vlglllca que tlene por correlato la - 
aparlclôn de la realldad emplrlca, una realldad relatlva.
"El ordlnarlo estado de vlgllla se reconoce como la dua 
lldad de los objetos y la dualldad de las percepclones 
de esos objetos." (172)
b .- El estado de sueno que produce una realldad mental relatlva - 
taunblén.
(171) KârDcâ IV, 40
(172) KârDcâ, IV, 87
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"El ordlnarlo estado de sueno se reconoce como la dua­
lldad de la percepclôn de los objetos sln los objetos* 
mlsmC'S." (172)
c.- Al sueno profundo no se reflere porque, en su estado ordlnarlo 
es Inconsciente.
d.- El estado de turîya o Conclencla no-dual la cual es Idéntlca 
a la Realldad.
"Hay otro estado extraordinarlo en el que no hay obje­
tos nl percepclôn de ellos. Este estado esté més allé 
de la experlencla emplrlca.
Los sablos han dlferenclado slempre el conoclmlento de 
objetos del conoclmlento esenclal de la Realldad!'(172)
En efecto,en una de las Upanlsad més antiques, los sablos a que - 
alude Gaudapâda, expresan la dlferencla entre la realldad de la ex 
perlencla emplrlca y la Realldad no-dual, con esta Idea concise:
"Su nombre es "lo Real de lo real". Los sentldos son - 
lo real. El es lo Real de ellos." (173)
(173) Br. Up. II, 3, 6
-  150 -
10.3.- La apertura a lo desconocldo
El cuarto estado de "turlya" es alao nuevo, desde el - 
estado habituai de vlgllla en el que nos estâmes comunicando.
Trascender el conoclmlento del estado de vlgllla y des 
cubrlr lo absoluto en el Ser del hombre, es algo, no s6lo nuevo si 
no Impensable desde la experlencla normal. Es una nueva manera de= 
ver sln contlnuldad con la anterior. El nuevo estado de "turlya" - 
es por lo tanto lo desconocldo.
La dlflcultad vlsta teôrlcamente, parece estrlbar en en- 
contrat el paso entre un estado de conclencla dual y otro no dual* 
desconocldo que nada tlene que ver con el anterior. Incluso la doc 
trlna de la no-dualIdad es una estratagema, para hablar del cuarto 
estado que por ser desconocldo, es Inexpresable.
En efecto, en la antigua manera de conocer no puede ha 
ber nada que poslblllte un advenlmlento de lo nuevo, si nb surge - 
una Intulclôn del Ser. El Ser "Âtman" es pues Incognosclble segûn* 
la manera habituai del conocer, porque es el conocedor que a la -- 
vez es lo conocldo y el conocer mlsmo.
"El no dualismo y el duallsmo no pueden decldlrse so—  
bre bases teôrlcas ûnlcamente. SI se reallza el "Yo" - 
(El Âtman), la cuestlôn no se suscltarâ". (174)
(174) Ramana Maharshl. "Las ensenanzas de Bhagavan Sri Ramana Mahar- 
shl". Selec. A. Osborne. B. Aires, 1.978. p. 26
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Muchas veces, a lo largo de la hlstoria de la filoso—  
fla se ha intuldo la presencla del Ser en el hombre; pero todas - 
las interpretaciones que se han dado de él, han quedado en el Sm- 
bito de lo teôrlco, de lo especulativo, poroue no se ha tenido en 
cuenta esta incognocibilidad del Ser desde el conoclmlento dual.
Las Interpretaciones fllosôfleas acerca del Ser, han - 
sldo, como es sabldo. Inopérantes desde el punto de vlsta de su - 
reallzaclôn. Y esto ha producIdo un rechazo en nuestra época ha-- 
cla todo pensamlento metafîsico, como hemos escrlto en otro lugar. 
(175)
Es marcando esta Imposlbllldad del conocer dual con to 
da clarldad y destacan do a la vez la poslble apertura a lo desco­
nocldo, a lo nuevo, como llegaremos a un estado vacio de especula 
clones teôrlcas, que poslblllte una nueva dlmenslôn en nuestra 
conclencla.
A esta InvestIgaclôn que presclnde de lo conocldo, la* 
experlencla de multlpllcldad, y es capaz de abrlrse a una nueva - 
dlmenslôn del conocer qulzé le esté reservando el descubrlmlento* 
de lo Real.
"Tal cosa existe (lo desconocldo), sôlo cuando la men­
te y el corazôn estén libres de lo conocldo y por con-
(175) Jlva. El Ser humano a través de los cuatro estados de con 
clencla. IV
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slgulente hay vasto espacio... y s6lamente en este es
tado puede el hombre escuchar y realizar una dimen---
sl6n que de otra manera nu puede encontrar haga lo —  
que haga (176)
Lo que es relatlvo a un conoclmlento dual, debe ser vlsto con —  
clarldad como lo relatlvo, antes de hablar de lo real. De no ser 
asi damos vue1tas Indeflnldamente en el émblto de lo conocldo.
Razonando desde el conoclmlento dual, construlremos - 
sln darnos cuenta, es declr, dormldos en el sueno de avidyâ, to- 
da una serle de teorlas sobre la realldad, las cuales obvleunente 
ho tendrân més verdad que la verdad relative que les queramos —  
dar. iSegulré conforméndose con esto la fllosofîa? lo podré ser 
la InvestIgaclôn fllosôflca, provisional andamlaje para ayudar—  
hos a despertar?.
10.4.- Realldad atemporal
Todo lo que venlmos haclendo desde el modo de conocer* 
had)ltual, incluyendo la raclonallzaclôn de una conclencla que se 
desdobla en dlstlntos estados o momentos, que corresponden a dis 
tintas realldades, no es més que un modo temporal de ver las co- 
sas. Porque el movlmlento aparente que produce una realldad mûl- 
tlple es consecuencla de una mente temporal. Trascender el tlenpo
(176) Krlshnamurtl J. "El despertar de la senslbllidad o el arte 
de ver." P. Rico. 1967. p. 159
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slgnlfica por lo tanto, entrar en una nueva dlmenslôn.
La aluslôn a la Eternldad que encontramos tantas veces 
en la tradlclôn cristlana, ha sldo mallnterpretada, pues se ha en 
tendldo de la ünlca manera que puede entenderse, desde la vigjL 
lia: como una Infinita duraclôn en el tlempo. Pero la eternldad - 
no es mucho tlempo, la eternldad es lo atemporel. Y déndole su 
slgnlflcado auténtlco esa palabra es expreslôn de la Realldad del 
cuarto estado de conclencla:
"Al aima en la que Dlos debe nacer, el tlempo debe es- 
caparle y elle debe escapar al tlempo, y debe empren - 
der el vuelo, y permanecer en la contemplaclôn de esta 
rlqueza de Dlos: alll esté la amplltud sln amplltud y= 
la anchura sln anchura; el aima conoce alll a todas * 
las cosas y las conoce perfectamente." (177)
El tlempo es la clave del conoclmlento dlstorsionado * 
de esta experlencla mûltiple a la que llamamos la realldad. Y mien 
tras permanezcamos en esta conclencla temporal, la Realldad esta-
ré vedada para nosotros porque es Incognosclble para el conocl---
mlento en el tlempo.
La tenslôn de conclencla hacla el objeto, rompe la un^ 
dad original y entonces es cuando vemos el espectéculo del estado 
de vlgllla ordlnarlo, donde la realldad aparece partlda en mil pe
(177) Eckhart, Maestro Del naclmlento eterno. O.c. p. 107
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dazos y separada en momentos. El cuarto estado de Conclencla pura 
es lo atemporel.
La experlencla de apertura de la conclencla ha sldo ex
pllcada en la fllosofîa vedanta como una llberaclôn MSksa . Y es*
una llberaclôn de la mente temporal y del yo empïrlco crue esta 
mente créa.
El proceso que aparece en el camlno de reallzaclôn de* 
la Verdad o lo que es lo mlsmo, de llberaclôn de lo errôneo, se 
ve como un vaclarse de lo aparente, de lo que no es, oue puede 
ser vlsto como morlr al pasado, para vlvlr en un présente eterno.
"Existe entonces, ese estado que pertenece a una dlmen 
slôn atemporal, en el que el movlmlento que conocemos* 
como tlempo no existe. Ello siqnlflca vaclar el conte- 
nldo de la propla conclencla, de modo tal que no haya* 
tlempo; el tlempo lleqa a su fin, lo cual es la muerte, 
(178)
10.5.- La poslbllldad de vlvlenclar lo real
Antes de vlvenclar o al menos Intulr, el estado de con­
clencla real, o "turlya"»,como se llama en Ma. UP. , no es fScll, nl
slqulera plantearse la poslbllldad de su reallzaclôn. Desde el co 
noclmlento representative de la conclencla vlglllca esta necesl--
dad no aparece. Poroue el Ser no puede ser conocldo medlante el - 
»




La Realldad absoluta y el Ser absoluto son Incognoscl- 
bles. Una vlvencla de ellos es sln embargo, poslble y en esta po­
slbllldad se funda toda la Investlgaclôn metafIslca de la Upanl—  
sad que estudlamos y de las Upanlsad en general. (179)
Cuando se habla de reallzaclôn en este contexte no se- 
hace referenda a la realldad (180) , slno en el sentldo que venl­
mos dando a esta palabra es declr que hay una poslbllldad real, - 
verdadera de vlvenclar un estado de conclencla de unldad. Tradl—  
clonalmente se ha venldo llamando a este estado en occldente: 
"reallzaclôn fllstlcA? En las KârDcâ se habla de ella- como - 
la reallzaclôn del Ser; es la reallzaclôn de una conclencla pu­
ra, a la cual no se puede llamar mente, ya que la mente es re—  
presentatlva. Es una llberaclôn de la dualldad que Impllca la ll­
beraclôn de la relaclôn del conocer. Se llega a la Verdad medlan-
(179) "Eplstemologlcally, we are told in various passages of the* 
Upanlzhads, It would not be possible for us to know the self. In­
to mind the fact that Kant equally well regarded reality, as con­
sisting of God and the self, as Technically unknowable. These we­
re, he said, merely matters of faith. The Upanlshadlc answer Is - 
that It Is true that God and the self are unknowable, but they a- 
ne not merely objects of faith, they are objects of mystical rea­
lisation."
■(Renade R.D. A constructive survery of Upanlshadlc philosophy)
Cap. I. p. 35.
(180) En el dicclonarlo de Fllosofîa de Abbagnano se define el tér 
mlno realldad prlmero como "el modo de ser de las cosas en cuanto 
exlsten fuera de la mente." Este es el slgnlflcado més generalize 
do, el cual no tlene nada que ver con el slgnlflcado que se dé al 
térmlno en este trabajo.
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te la llberaclôn del error del conocer y no de otra manera.
"Cuando la mente deja de imaainar por la reallzaclôn - 
de la Verdad del Ser (Âtman), entonces la mente deja - 
de ser la mente y al no tener més objetos que conocer* 
se libéra del acto de conocer (181)
La llberaclôn "môkça" de la que se habla bajo distin—  
tos aspectos en las Upanlsad, no es slno salir de la esclavltud - 
de "avidyâ" al conoclmlento errôneo.
"Un hombre que se conocer verdaderamente (que conoce - 
su Ser) va més allé de la muerte; no hay otro camlno. 
...êl conoce todo, la causa de la esclavltud, la exls­
tencla, y la llberaclôn "môkga" del mundo." (182)
En algunos textos se habla de esta llberaclôn despuês* 
de la muerte (183) pero tamblén se describe el estado de un llbe- 
rado en vida (jlvanmuktl)
"Aquel cuya mente slempre alerta y libre de las carac- 
terlstlcas del estado de vlgllla, slempre exenta de to 
do deseo, vive constantemente en Brahman, es reconoci 
do como un "jlvanmuVti" (384)
(181) Kârikâ. III, 12
(182) Sv. Up. VI, 15 y 16
(183) Ch. Up. III, 14, 4; Isa. Uo. 2
(184) Sahkara. Vlveka-suda-manl . Sloka 429 O.c.
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"Jivanmukta" es aquel ser humano (jlva) cuya concien—  
cla Individual coincide con la Conclencla pura del Ser, por lo 
que puede expresarse asi:
"Ml mSs intima naturaleza es luz, no soy més que luz.-
Cuando el mundo es llumlnado, soy yo oulen lo llumlna.
(185)
Gaudapéda se reflere a esta llberaclôn como un desper­
tar del sueno de "avidyâ"
Como se trata de un estado de conclencla, lo mlsmo que 
hay un despertar del estado de sueno al de vlglla, hay un desper­
tar al nuevo estado de no-dualIdad.
"Cuando el Ser humano "jlva", que estaba durmlendo por 
la Influencla de la lluslôn "mâyâ" sln orlgen, sale 
del sueno, desplerta a la no-dualldad, sln prlnclplo,- 
sln nlngûn sueno." (186)
Los que han tenido este despertar han hablado de êl co
mo del estado natural del ser humano. Algo asi como tomar concien 
cla de lo que slempre se ha sldo realmente: el Ser, o lo Real.
(185) Astavakra Samita. Trad. Nlryaswarupananda. Calcuta, 1979, - 
II, 8, p. 21
(186) Kârikâ I, 16
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Sln embargo a la vez se han puesto de manl— - 
flesto las dlflcultades Inherentes a la superaclôn de la Vlslôn -
de la multlpllcldad de las cosas y la vue1ta al orlgen. El Maes—  
tro Eckhart dice:
"Es asI como ocurre, en verdad: si quieres encontrar - 
en tl a ese noble hljo (al Ser), es preciso que abando 
nés la multlpllcldad y vuelvas a tu punto de partlda,= 
al fondo de donde has venldo." (187)
Pero icômo es poslble ir més allé del conoclmlento 
del estado de vlgllla y descubrlr la unldad tras la multlpllcldad?
La primera dlflcultad consiste en tener la Intulclôn -
suficlente de la Verdad a alcanzar, como para dlrigir la mente en
esa direcclôn y mantenerla sln dlstracciones.
"Sôlo aguellos que poseen la sabldurla mantienen inque 
brantable su convlcclôn en el Ser eterno, idéntlco a - 
si mlsmo; pero el hombre comûn no comprends ésto."
(188)
En cuanto a la disciplina mental, si se puede hablar - 
aqul de disciplina (va que la palabra suele emplearse para ajus -
(187) Ec)chart. DEl naclmlento eterno. O.c. p. 107
(188) Kârikâ. IV, 95
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tarse a normas externes y aqul se trata de todo lo contrario), en
la prSctica se encuentran muchos obstSculos. Gaudapâda los ha re-
sumido en dos :
a.- El deseo que slntetiza toda identificaciôn con el mundo de for 
mas mttltiples vlsto a través del estado de vlgllla.
b.- El sueno que es slnônlmo de Inconsclencla y abarca todo el e£ 
tado de Ignorancla del Ser "el sueno de avidyâ".
Dos son por tanto los obstSculos que hay que tener en*
cuenta: el deseo y el sueno.
"Con los medlos adecuados, la mente que esté dispersa* 
por el deseo y la satlêfacclôn, debe ser dlrlglda hacla
su equllibrlo. Tamblén hay que hacer lo mlsroo con la -
mente sumlda en la oscurIdad del Sueno, pues el estado 
de sueno es tan noclvo como el de deseo."(189)
Ante el primer obstSculo tradlclonalmente se ha habla­
do de la necesldad de la renuncla, el desprendlmlento, en sSnscr^ 
to "valragya". Ante el obstSculo segundo: el sueno y la oscurldad 
del error, se apllca en la prSctlca el discernImlento "viveka"
La novedad de la fllosofîa advalta consiste en que con
el simple uso de la Intellgencla, a través del dlscernlmlento se*
puede llegar a esta Conclencla llberada.
(189) Kârikâ III, 42
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El desapego, la renuncla, tan empleados en la accesls re 
llglosa de todas las tradlclones Incluyendo la cristlana, no es -7 
necesarlo en esta via. Porque el que descubre lo falso como falso 
no neceslta nlngûn esfuerzo para separarse de êllo. Lo falso, lo= 
Irreal se desprende por si mismo de aquel que le aplica la luz 
dsl dlscernlmlento (como heim^s vlsto en el punto 9.2. de este tra 
bajo)
"Por la creencla en la exlstencla de lo Irreal, la men 
te se Identifies con los objetos. Pero cuando compren- 
de la Irrealldad de taies objetos, deja de apegarse a 
ellos." (190)
Y la amblclôn, el buscar una meta en lo exterior care- 
ce de sentldo ya.
"El que ha reallzado la verdad de que no existe ningu- 
na meta en particular. De esta manera llega al estado* 
que esté libre de deseo, sufrimiento y miedo." (191)
El descubrlmlento de la Verdad es suflclente por si - 
mlsmo. La apllcaclôn del dlscernlmlento, que es la luz de la inte 
llgencla se hace medlante una constante InvestIgaclôn sobre los -
(190) KârDcâ IV, 79
(191) KârDcâ IV, 78
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estados de conclencla. Esta Investigaclôn Incluye una observaciôn 
mlnuciosa del funclonamlento de la mente en la dualldad. Pero la* 
investIgaclôn y la observaciôn no se apllcan a la Realldad absolu 
ta lo cual séria una objetlvaclôn de la mlsma. Lo Real surge por* 
si mlsmo, cuando lo falso del conoclmlento dual, se ha vlsto como 
falso, a través de los très estados de conclencla.
"Una vez que han sldo conocldos los très objetos de 
conoclmlento (los très estados), por un hombre de gran 
Intellgencla, el conoclmlento de la Realldad surge es- 
pontàneamente." (192)
(192) KSrlkâ, IV, 89
I  •• -
MANDÜKYA UPANISAD Y KARIKA DE GAUPAPADA
Traducciôn de los textos y coinentarios 
(Comentarios con maraen mayor)
- 1.63 -
MgpdOkya üpanigad
1.- La sîlaba "om" es todo lo que es. Hay una explicaciôn clara 
de ello: lo que ha existido, lo que existe, lo que existirS, to 
db es "om". Y lo oue estâ mSs allS de los très modos del tiempo 
esto tambiên es "om".
Este primer capitulo de la Mapdûkya Upanigad, es una
explicaciôn de la palabra "om", como medio de com---
prender a Brahman o el Absolute.
2.- Todo lo que es, es lo Absoluto (Brahman), el Ser (Âtman) es 
lo Absoluto y el Ser tiene cuatro cuartos (pâda).
Cuatro estados de ser. Esta divisiôn en cuatro cuar­
tos de alqo indivise, el Ser, es una concesiôn al es 
tudio, enumerando los distintos niveles que aparecen 
en nuestra conciencia. Se trata pues de cuatro nive­
les de conciencia.
3.- El primer cuarto es "viSva", estado de vigilia (1) conoci—  
miento en el que se experimentan los objetos externes a través= 
de los siete miembros y diecinueve aberturas (2).
(1) Es el nivel de conocimiento sobre el que se ha - 
construido la interpretaciôn de la realidad cientifi 
ca, filosôfica o comûn.
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El estado de vigilia es llamado también, "jagarita - 
sthana" oue corresponde a "Viëva" en esta divisiôn - 
de cuartos.
(2) Siete miembros corporales corresponden a los sen 
idos (indrlyas) las diecinueve bocas son instrumen- 
os para la experiencia:
.- Los cinco ôrganos de percepciôn (buddhindriya)
.- Los cinco ôrganos de acciôn (Karmendriya)
.- Las cinco funciones del aliento vital (prana)
.- La parte del mental que se asocia a los 6rganos= 
sensoriales (manas)
5.- El intelecto (buddhi)
6.- El sentido del "yo" (ahankara) factor de indivi- 
duaciôn.
7.- La sustancia madré de la oue se componen las for
madones mentales receptSculo de todas las tenden---
cias innatas (citta)
4.- El segundo cuarto (pâda) es "taijasa", estado de sueno (1)= 
con conocimiento interior en el que se experimentan los objetos 
sutiles a travês de siete miembros y diecinueve aberturas (2)
(1) Estado de sueno con suenos, segûn los expérimen­
tes electroencefalogrSficos. En sânscrito este estado 
"svapna-sthana"
(2) Son los sentldos internes correlatives de los ex 
ternes ya enumerados.
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5.- En el estado de sueno profundo, el que duerme no desea nin- 
gûn objeto ni ve ningûn sueno (1). Es el tercer estado "prajna" 
en él todas las experienciar. se unen y se diluyen, llegando a - 
ser una masa de conciencia indiferenciada. En ese estado se ex­
periments la plenitud o felicidad y es la causa del conocimien­
to (2) .
(1) El sueno profundo o "susupti" en el que desapare 
ce todo objeto externo o interno de conocimiento. Es 
indiferente a la percepciôn y a la no percepciôn co­
mo explica éaftkara, pero no es el estado de realidad 
Ver Brhad-Âranyaka Upanigad IV, 3, 19
(2) La conciencia indiferenciada es la causa del co­
nocimiento exterior y del ensueno. Mgs allg de este= 
estado no rige la causalidad.
6.- Es el Senor, el conocedor de la totaiidad, ordenador Inter­
no, fuente de todo lo que existe, el origen y la disoluciôn de= 
todos los seres.
El estado de pura conciencia es llamado por éahkara» 
el estado natural. En cuanto Conocedor es Dios "lëva 
ra", uno con el universo manifestado y uno con cada= 
ser individual, causa (Ultima del conocimiento relatl 
VO o dual
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7.- El cuarto estado (Turlya) es el que no es consciente ni del 
mundo interno ni del externo, ni tampoco es consciente de estos 
dos, ni de una conciencia global, ni es un simple conocer. 
"Turlya" no es ni percibido ni ligado a nada, es impensable, in 
descriptible; su esencia estS constituîda por su propio ser, 
que es la negaciôn de todo fenômeno. Es paz y felicidad eterna= 
y excluye la dualidad. Es el Ser (Âtman), el que ha de ser des- 
cubierto.
S6lo por via negativa puede hablarse del cuarto esta 
do de conciencia o "turlya" . Poraue en realidad ha—  
blar de cuatro estados es ya una concesiôn al lengua 
je y al conocimiento relative que se adquiere desde= 
el estado dual de conciencia vigilica. El tratar de= 
diferenciar, clasificar en distintos niveles o défi­
nir un estado es un acto que pertenece al conocimien 
to dual, ônico en que es posible el lenguaje racio—  
nal. S61o puede expresarse una indicaciôn del cuarto 
estado o "turlya" a travês de la negaciôn de los o—  
tros très, es decir a travês de la negaciôn de lo co 
nocido. Este es el mêtodo advaita "neti - neti" (es­
to no, esto no) que conduce la investigaciôn de lo - 
irreal a lo Real.
En cualquier caso no hay nada que no sea el Ser en - 
el hombre, y cualquier estructura de conocimiento in 
telectual que se construya al respecte (en este caso 
la de los cuatro estados) no tiene mSs finalidad que 
el inducir al descubrimiento del Ser.
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8.- Este mismo Ser (Âtman) considerado desde el punto de vlsta de 
las sllabas es idêntico a "om" (aum) . La palabra "om" estâ compue£ 
ta de partes desde el punto de vista de los sonidos (matra) (1)
Los cuatro estados del Ser son los sonidos de "om" y - 
los sonidos son los cuatro estados. Estos sonidos son "a", "u", - 
y "m".
(1) "Matra" son sonidos o letras de la palabra "om". - 
en general significa medida.
9.- "Viëvanara" , en cuanto es estado de vigilia, es también "a" - 
el primer sonido (de "om") (1). Se llama as! porque tiene la pri- 
macla y porque todo lo pénétra (2). El que conoce esta identidad= 
realiza todos sus deseos y obtiens la primacla de todo.
(1) El sonido "a", segûn afirma la tradiciôn indû, es= 
la totalidad del lenguaje articulado.
(2) El estado de vigilia pénétra todo el universo mani 
festado ya que a partir del estado de vigilia conoce—  
mos los demâs estados.
10.- "Taijasa" el estado de sueno, es la letra "u" (la segunda le 
tra de "om")' Se le llama asi' por su superioridad y por su posi-
ciôn intermedia. El que conoce ésta identidad eleva su conoci---
miento (1), llega a ser considerado igual por todos (2) y en su - 
descendencia nadie ianorarS a "Brahman".
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(1) "Taijasa" se asocia a las ideas del estado de sue­
no; por eso es en este estado en el que se descubre la
verdad de que el universo es una ideaciôn (manah-span- 
dana) y no una realidad objetiva como aparece en el es 
tado de vigilia.
(2) Es mirado de la misma manera por todos los hombres
11.- "Prajnâ"el estado de sueno profundo, es la letra "m". Se le= 
llama as! por el hecho de que es la medida de todo aquello en que 
es absorbido (1). El oue conoce esta identidad es capaz de medir- 
lo todo y por otro lado lo contiene todo en si mismo (2)
(1) Asl como las letras "a" y "u" se unen y se absor—
ven en la letra "m", del mismo modo los estados de vi­
gilia y sueno con ensuenos se unen y se absorben en el 
estado de sueno profundo, el cual es causa de todo.
(2) Segûn explica éahkara en sus comentarios, el que - 
realiza este conocimiento se descubre él mismo, como 
causa de todo.
"Âtman" en cuanto causa de todo, coincide con "lëvara" 
causa ûltima del universo.
12.- Aquello que no puede separarse en elementos (1), lo que es - 
inaccesible (2), lo que disuelve las apariencias, lo que es pleni 
tud sin dualidad, el sonido "om", es el cuarto estado (turlya) el
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cual es Idéntico al Ser (Âtman) . El que conoce esta identidad pe^ - 
netra en el Ser por medio del Ser (3)
(1) Ni elementos ni sonidos hay; es el silencio indivi 
sible.
(2) No puede alcanzarse por los medios habituales sen­
soriales o mentales.
(3) El Ser individual (Âtman) pénétra en el Ser uni - 
versai (Brahman) al realizar esta identidad.
/ 1 'I
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I.- lA REALIDAD SEGÜN LAS ESCRITURAS "AGAMA"
1.1.- El estado de "viëva" abarca la experiencia de los objetos 
exteriores, "taijasa" conoce los objetos internes,"prajna" es u- 
na masa indiferenciada de conciencia. Esta conciencia es por tan 
to una minima entidad que conoce a través de très estados dife—  
rentes.
1.2.- "Viëva" es el conocedor situado en el ojo derecho (1), —  
"taijasa" el conocedor que esté en el interior de la mente, "pra 
janâ" esté en el eter y en el corazôn. Asl un solo conocedor es= 
conocido como triple en el cuerpo.
1) El ojo derecho représenta todos los ôrganos senso­
riales a travês de los que se perciben los objetos. Se 
gûn las escrituras indûes el ojo derecho es el que 
principeImente percibe.
1.3.- "Viëva" tiene experiencia constantemente de lo fisico. 
"Taijasa" en lo sutil y "prajnâ" de la plenitud ("ânanda". Daros 
cuenta de que se trata de très géneros de experiencia.
1.4.- "Viëva" encuentra su satisfacciôn en lo fisico. "Taijasa" 
en lo sutil y "prajng" en la plenitud ("ânanda"). Daros cuenta - 
de que la satisfacciôn es de très génères.
1.5.- Aquel que conoce a la vez el sujeto y a los objetos de expe
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riencia, que se ban descrlto como asociados a los tres estados, - 
no es afectado por los objetos de cada estado, ni siquiera mien—  
tras los estS experimentando.
Conocer a la vez el sujeto que experiments y el objeto 
experimentado, signifies haber traspasado la ilusiôn - 
de dualidad conocedor-conocido. Signifies también que= 
no se esté en ninguno de los tres estados.
I.6.- Es un hecho establecido que s61o los seres existentes tie—  
nen un origen (1). El aliento de vida (prâna) engendra todas las= 
cosas. El espiritu (Puruga) (2) créa, bajo formas distintas, las= 
conciencias individuales (jiva)(3).
(1) Se sobreentiende aqui que no hay una realidad sin= 
origen. En este caso existir séria ser en el tiempo, - 
no ser en cuanto a realidad absoluta.
(2) El usar el término "Puruga" en lugar del de "Brah­
man" es extraho y hace pensar en interposiciones de 
lenguajes filosôficos paralelos. El significado no obs 
tante permanece idéntico.
(3) Como los rayos del sol las diversas conciencias in 
dividualizadas (jlva) son emanaciones del Espiritu, se 
gûn comenta Sankara.
En el texte se sehala la diferencia entre el origen de
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los "jlva" o individuos conscientes y el origen de las 
cosas que es la vida o "prSna" . El origen o causa ülti 
ma de los dos principios es "Brahman", el cual se de—  
signa con un nombre u otro, segûn se refiere a la mani 
festaciôn consciente o inconsciente.
I.7.- Algunos que reflexionan sobre la creacciôn, consideran el o 
rigen de las cosas como una expansiôn (de Bios) (1) mientras que= 
otros ven la creaciôn como una ilusiôn o sueno (2).
(1) Es la teorîa creacionista-emanacionista de las Es- 
cuelas Nyaya y VaiSésika que postulan un dios creador= 
(iSvara) como causa eficiente del universo. Como se ba 
san en la bûsqueda de una causa, es vâlida ûnicamente» 
para los tres niveles de conciencia relatives.
(2) Aquellos que se apoyan en la teorla de "mâyâ" o la 
gran ilusiôn para explicar la existencia del mundo los 
"Mayavadin" que afirnian exactêunente que el universo es 
de la naturaleza del sueno y la ilusiôn (svapna-mSySsa 
rûpa).
Desde el punto de vista de la no-dualidad, todo lo que
en los tres niveles de conciencia aparece como créa---
ci6n es una ilusiôn. Pero considérer que el universo - 
tiene como causa a la ilusiôn es otra cosa, porque de* 
la ilusiôn y el sueno que son irreales no puede surgir 
nada.
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1.8.- Los que consideran la creaciôn como real la atribuyen a la= 
voluntad divina (1), mientras que los que se dedican a estudiar - 
el tiempo, consideran que todos los seres nacen del tiempo.
(1) Esta declaraciôn puede verse en el Riaveda, X, 129 
4
1 .9.- Algunos dicen que la manifestaciôn tiene como finalidad el= 
disfrute, otros la atribuyen a un juego. Mas la manifestaciôn es= 
la verdadera naturaleza del Ser iluminado, ya que équé deseo po—  
dria suponerse en qulen cada deseo estâ plenamente realizado siem 
pre?
Se refiere a teorlas de la época sobre la causa de la= 
creaclôn y emanaciôn del universo.
- Las Kârikâ 6 y 7 presentan cuatro filosofîas creacio 
nistas cosmolôgicas que tratan de explicar la causa 
del universo.
1.- Como manifestaciôn del poder divine.
2.- Como manifestaciôn de la naturaleza del sueno y la 
ilusiôn. (KSrikâ, 7)
3.- Como manifestaciôn de la Voluntad divina nue se 
cumple. (Kârikâ, 8)
4.- Como manifestaciôn con origen en el tiempo (kârikâ, 
8) .
Esta Kârikâ 9 se refiere a una filosofîa teleolôaica.
La creaciôn tiene por finalidad:
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a.- la felicidad que Dios obtiene de ella.
b.“ Un juego de Dios.
Buscar una finalidad a la Realidad es igual que imagi­
ner que Brahman que es felicidad supreme (parfunananda) 
puede 1mer un deseo que le haga salir fuera de si. Y - 
ésto es absurdo.
1 .1 0 .- Aquel que es Senor inmutable, inalterable de todos los se­
res, el que pone fin a todos los sufrimientos ( 1 ) V  éste que es no 
duel brillante y omnipotente es al que se désigna como "turlya" - 
o cuarto estado.
(1) "iSana", Senor de la liberaciôn, es la palabra pa­
ra designar aquel que produce la cesaciôn de todo su—  
frimiento.
El estado sin ignorancia (turlya) es el fin de este su 
frir.
1 .11.- Los estados de "viëva" y "taijasa" est&n condicionados a - 
la causa y al efecto, pero el estado de "prajnâ" no estâ condicio 
nado mâs que por la causa. Y en el estado de "turlya" no hay cau­
sa ni efecto.
Los estados de "viëva" y "taijasa" son el efecto de u- 
na percepciôn errônea de la realidad. Tomar la cuerda* 
por una serpiente es el ejemplo clâsico del vedantismo. 
Mientras que en el tercer estado "prajnâ" no hay per—  
cepciôn de la realidad. Estân por lo tanto estos très esta
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dos condicionados por la causa (la no-percepciôn), pe­
ro el tercero no es consecuencia del efecto, es decir=
de la percepciôn errônea.
 ^ En cuanto al cuarto estado, estâ mâs allâ de la causa*
es decir de la no-percepciôn de la realidad, tanto co­
mo del efecto de esta ignorancia o percepciôn errônea*
de la realidad.
1.12.- "Prajnà" no tiene conciencia ni del yo ni del no-yo, de la 
verdad ni del error (1). "Turlya" es el oue ve eternamente la to­
talidad. (2)
(1) No existe la dualidad que es el efecto de la igno­
rancia "avidyâ."
(2) Sahkara dice que el cuarto estado es el "Especta—  
dor eterno universal" porque permanece en los tres es­
tados y porque todas las entidades de las distintas 
percepciones no estân sino en "turlya" o Realidad. La*
tradiciôn dice: "No hay mâs espectador que Este"
1.13.- La no-percepciôn de la dualidad es comûn en "prajnâ" y en*
"turlya". Pero en "prajnâ" estâ unido al sueno en cuanto causa (1)
mientras que en "turlya" no hay este sueno (2)
(1) "Bija-nidri-yuta". La relaciôn causal produce la - 
dualidad, un universo mûltiple. Es el sueno de la igno
- J.77 -
rancla o el desconoclmlento de la Realidad la causa de 
las causas.
(2) En "turlya" no hay sueno de ignorancia, luego es - 
un estado libre de la causalidad.
1.14.- Los dos primeros estados estân efectados por el sueno con* 
ensuenos y por el sueno; "prajnâ" se caracteriza por el sueno sin 
ensueno. Los que conocen la verdad no ven ninguno de estos dos tjL 
pos de sueno en el cuarto estado (1)
(1) Se refiere a la necesidad de vivenciar la Verdad,- 
es decir, el cuarto estado de conciencia, para salir - 
de los distintos tipos de sueno. S61o el que conoce la 
verdad por haberla vivido sabe quê es lo Real y pue­
de diferenciar lo que es sueno de lo que no lo es.
1.15.- El sueno con ensuenos (svapna) es la percepciôn errônea de 
la realidad; el sueno sin ensuenos (nidrâ) es el estado del que - 
ignora lo que es la Realidad. Cuando desaparece la percepciôn e—  
rrônea de estos dos estados, se realiza el cuarto estado.
1.16.- Cuando el ser humano (jlva) (1) que estaba durmiendo (2) - 
por la influencia de la ilusiôn (mâyâ) sin origen, sale del sueno
(3), despierta a la no-dualidad sin principio, sin ningûn sueno -
(4) .
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(1) "JTva" es el hombre, la conciencia, individualiza- 
da.
(2) Dormir es en este caso estar sumido en la ignoran­
cia, no ver la Realidad.
(3) Despertar es salir del sueno de la ignorancia, i—  
rrumpir en lo real.
(4) Realizar la no-dualidad es ir mâs allâ de los tres 
estados estudiados de vigilia, sueno con ensueno y sue 
no profundo. Es èntonces cuando el ser humano encuen»—  
tra su verdadera naturaleza como "Âtman".Este estado - 
estâ mâs allâ de todo cambio (nacimiento, crecimiento, 
madurez, muerte). Es por tanto un descubrimiento del* 
ser del hombre como eterno.
1.17.- Si la multiplicidad que se percibe, existiera, desaparece- 
rîa sin duda (1). Pero la dualidad no es sino ilusiôn (mâyâ) ( 2 ) , 
ya que la no-dualidad es la suprema realidad.
(1) La multiplicidad no existe, ni tampoco la dualidad 
por eso no puede decirse que al entrer en el estado de 
"turlya" o conciencia real, desaparece la realidad. De 
cir ësto séria admitir que la dualidad tiene alauna 
realidad.
Para el vedanta advaita la dualidad y con ella la mul­
tiplicidad son percibidas por efecto de la ignorancia.
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pero no tienen existencia real. El universo fenomênico 
ni aparece ni desaparece. Si es percibido correctamen- 
te es lo real (Brahman), si se percibe incorrectamente 
se ve como mûltiple. "La diferencia entre un conocedor 
(Jnanin) y un ignorante (ajnanin) es que el primero ve 
el universo en tanto que Brahman , y como consecuencia 
él no percibe ni apariciôn ni desapariciôn, mientras - 
qüe el ignorante cree en la realidad del universo como
distinto de Brahman y por ello habla de la desapari---
ciôn del universo.(Swami Nikhilananda. Notas a Man. Up. 
p. 145. Trad, francesa)
(2) La multiplicidad es dualidad y ésta no es sino el= 
efecto de no percibir la unidad real o realidad supre­
ma.
1.18.- Las ideas de multiplicidad que alguien imagina, se pueden 
hacer desaparecer (1). Esta explicaciôn tiene como objetivo el fa 
cilitar esta ensenanza (2). Cuando se descubre la suprema verdad* 
la dualidad no existe.
(1) El instructor vedanta-advaita trata siempre de que 
el alumno rompa estas ideas de dualidad para que pueda 
intuir la unidad.
(2) Ensenanza basada en las Upanisad, en este caso en* 
la Mâp<?5kya Upanigad.
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1.19.- Cuando se trata de descubrir la identidad de "viëva" y el= 
sonido "a", esta identidad estâ basada en el hecho de que cada u- 
no ocupa un primer lugar (1). Ademâs , la identidad estâ dada, -
porque cada uno abarca la totalidad (2)
(1) En la serie de sonidos y en la serie de estados de 
ser.
(2) La totalidad de la serie en cada caso.
1.20.- La identidad de ?taijasa", y el sonido "u" es évidente por 
la mayor elevaciôn de ambos (1). También se identifican por el lu 
gar medio que ocupan (1)
(1) Siempre dentro de la serie correspondiente a cada* 
uno.
1.21.- La identidad de "prajnâ" y "m" se basa en que los dos son= 
medida (1) . Otra razôn de identidad es que todo se funde y disuel^ 
ve en "prajnâ" lo mismo que en "m".
(1) Son medida en cuanto a la construcciôn y disolu---
ciôn del universo.Son pues causa.
1.22.- El que conoce lo oue es comûn en los tres estados, merece* 
ser venerado y considerado como un gran sabio (muni) por todas 
las criaturas.
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1.2 3.- El sonido "a" conduce a "viëva" el sonido "u" a "taijasa", 
y el sonido "m" a "prajnâ"; pero para el silencio no hay nada a - 
conseguir.
Se hace referenda aqui a aquello que se encuentra mâs
allâ de las causas evocado por el silencio, que no
conduce a ningûn estado porque es pleno en si mismo.
1.24.- El sonido "om" debe conocerse parte por parte. Las cuatro*
partes (1) son idénticas a los sonidos.
Cuando el sabio ha aceptado el significado del sonido "om" parte
por parte, no debe pensar en nada mâs allâ (2)
(1) Cuatro estados de conciencia del ser.
(2) Mâs allâ de las partes no hay nada que puede ser -
pensado o estudiado. Estudiar parte por parte no i n d u
ye la Realidad la cual no es una parte y por estar 
mâs allâ de toda causalidad no puede ser abordada me-- 
diante el pensamiento racional
1.25.- El pensamiento debe ser absorvido por el sonido "om" no su
premo (1) y al mismo tiempo se considéra también el "Brahman" su-
.premo (1) no habiendo nada antes que él ni después que él, sin e-
xistir nada fuera de él, ni como efecto de él. El sonido "om" es­
tâ mâs allâ de todo cambio.
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(1) Brahman no-supremo es el llamado "apara Brahman" - 
la realidad sujeta a la causalidad. Mientras que "Brah 
man" supremo "para Brahman" es la realidad incausada,o 
"turlya" el cuarto estado.
1.27.- "Om" es en verdad el comienzo, el medio y el fin de todo.- 
Conocicndo el sonido "cm" se lleqa a realizar la uniôn con la rea 
lidad suprema.
1.28.- Hay que saber que el sonido "om" es el Senor (iSvara) siem 
pre presente en cada corazôn, y cuando el sabio ve la presencia - 
de este sonido en todas las cosas, supera para siempre el sufri-- 
miento.
A1 describir la Verdad por medio de la discriminaci6n= 
entre lo real y lo irreal, el sabio se hace uno con la 
realidad donde ninquna causa de sufrimiento subsiste.
1.29.- La palabra "Om", silenciosa (1) cuyo sonido es inconmensu- 
rable (2), palabra que es plenitud porque nieqa toda dualidad,- 
hace que s6lo aquel que la conoce sea un verdadero sabio (3)
(1) El verbo, la palabra primordial.
La palabra silenciosa sin sonido, es "turlya", la rea- „ 
lidad absoluta.
(2) Amatra sin medida.
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(3) Sôlo es verdadero sabio ouien ha vivenciado el es­
tado de realidad "ningûn otro, por versado que esté en 
las Escrituras, merece tal titulo", dice Sankara en 
sus comentarios al finalizar el capitulo (âgama-praka- 
rana)
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II.- LA APARIENCIA DE LA REALIDAD "VAITATTHYA"
11.1.- Los sabios han afirmado que en el sueno todos los objetos* 
son irreales, porque estos objetos estân éituados en el interior- 
(1) y por su abreviaciôn.
(1) Dentro del cuerpo del que suena, segûn la percep—  
ciôn habituai. En el sueno lo que viviroos como objetos -
son ideas en nuestra mente, que no trascienden lo que
llamamos nuestra individualidad cuerpo-mente.
11.2.- Dada la brevedad del Tiempo, el que suena no puede ver lo*
sonado fuera de su cuerpo, y cuando se despierta no reconoce nada
de la escena de su sueno.
11.3.- Las Upanisad, apoyândose en la razôn, afirman que los ca—  
rros, etc... que se perciben en el sueno, no existen (1). Por lo* 
tanto la Irrealidad de las experiencias del sueno queda estableci 
da y demostrada racionalmente.
(1) En Brhadaranyaka Up. IV, 3, in se lee : "Donde no - 
hay ni carros ni engahches, ni caminos, créa carros, - 
enganches y caminos. Donde no hay ni placeras ni ale-- 
grlas, ni delicias, créa placeras, alegrias y delicias 
Donde no hay realmente ni lagos, ni laaunas, ni rios,- 
créa lagos, lagunas y rlos, Onicamente âl los créa."
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11.4.- Asl como los mûltiples objetos aue ve el que suena son ilu 
siones porque son percibldos como si fueran reales, lo mismo suce 
de con los objetos vistos en el estado de vigilia. La Cnica dife­
rencia es que en el caso del sueno se trata de un espacio reduci- 
do.
11.5.- Los sabios afirman que el estado de vigilia y el de sueno* 
son idénticos. La similitud de la diversidad de objetos percibi—  
dos en aunbos casos ya ha sido probada (1)
(1) la prueba consiste en la dualidad que se establece 
entre el que expérimenta y lo experimentado, lo cual - 
subsiste en los dos estados (vigilia y sueno). éahkara 
dice en sus comentarios "...en los dos estados, la ex­
periencia de los objetos estâ asociada a la relaciôn - 
de sujeto y objeto."
11.6.- Lo que no existia en el origen, no existirâ en el fin, ni* 
existe tampoco actualmente (1). Siendo objetos (2) semejantes a - 
las iluslones (3), sin embargo los consideramos reales.
(1) No existen realmente los objetos que no tienen exis 
tencia anterior ni posterior a la experiencia. Esto se 
aplica lo mismo a los objetos de los suenos que a los* 
objetos empiricos, los cuales estân en constante cam—  
bio.
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(2) Objetos percibldos en el estado de vigilia es de - 
cir el mundo fenomênico.
(3) Las iluslones son los objetos que vemos en suenos.
11.7.- Los objetos (de la experiencia de viailia) tienen una moti 
vaciôn, lo cual se contradice con lo que sucede en el sueno (1).= 
Debe admitirse sin duda que ambos objetos (2) son ilusorios pues- 
to que tienen un comienzo y un fin.
(1) Sahkara explica esta contradiceiôn con el ejemplo* 
de un hombre que coma despierto hasta saciarse y sin - 
embargo durante el sueno puede sentir hambre, o la in­
versa.
Desde un estado, el otro résulta falso.
(2) Los de vigilia y el sueno.
11.8.- Lo que es nuevo (en el sueno) se debe a las condiciones de 
la actividad mental del sujeto, como por ejemplo la visiôn de los 
habitantes del cielo.
El sonador expérimenta los objetos del sueno tal como lo haria el 
que después de haber sido bien informado, se encontrara alli (1)
(1) Se trata pues de elementos condicionados de ante—  
mano por el trabajo mental, los cuales se basan en la* 
memoria.
11.9.- En el sueno lo aue es imaginado como interior mentalmente- 
es irreal, lo que es percibido como exterior (mentalmente también)
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parece real. Pero imaglnaciones y percepciones son igualmente llu 
sorias.
IIllO.- En el estado de vigilia sucede lo mismo, lo que se imagi­
na como interne mentalmente es irreal, y lo que se percibe menta^ 
mente como externe parece real. Pero la raz6n nos dice que en am- 
bos cases son ilusorios.
El argumente consiste en deducir que tante cuando se i 
magina (objetos internes), como cuando se percibe (ob- 
jetos externes), se trata de una actividad mental, la= 
realidad sonada y la percibida, son pues creaciones de 
la mente.
11.11.- Si en estes dos estados, les fenômenos son ilusorios, 
iquién conoce les fenômenos? ^quién les imagina?
11.12.- Per el poder de su propia "mSyâ" (1), el Ser (Âtman) que= 
brilla per su propia luz, conoce e imagina en ël mismo y per 61 - 
mismo. El es el ûnico conocedor de les fenômenos, tal es la certe 
za de la Vedanta.
(1) "Mâyâ" es la ignorancia, causa de que el Ser a tra 
v6s de la mente haga aparecer un universe manifestado.
11.13.- El Senor, (El Ser o "Âtman"), dirigiendo la mente hacia - 
fuera, manifiesta todas las cosas limitadas; también dirigiendo - 
la mente hacia dentro las imagina.
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11.14.- Puesto que los fenômenos Interiores que tienen el pensa—  
miento por medida, y los fenômenos exteriores que tienen por medi- 
da los dos tiempos (1), no son sino imaoinaciones, no hay ninguna 
causa para diferenciarlos.
(1) Pasado y future.
11.15.- Tanto los objetos que existen en la mente y a los que se= 
considéra no-manifestados, como los que existen en el exterior 
considerados manifestados, no son mSs cue simples imaglnaciones;- 
la dnica diferencia entre elles dériva de los ôrganos sensoriales 
(1)
(1) Los objetos del mundo exterior a la mente, son co- 
nocidos a travês de los ôrganos sensoriales, a diferen 
cia de los objetos puramente mentales.
Pero este no supone una diferencia real entre los obje 
tes no manifestados (los objetos fisicos).
Esta posiciôn de la filosofla advaita dénota una teo—  
rla del conocimiento que estS mSs allS de las corrien- 
tes habituales, tanto las realistas como las idealistas. 
En efeeto, la mente y todo el mundo mental interno 
(pensamientos, ideas, conceptos, etc...) son objetos^- 
por tanto irreales.
11.16.- Cada "Jlva" tiene imaglnaciones distintas; objetivas y sub 
jetivas, y son percibidas y memorizadas segûn el conocimiento (1)
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(1) "JÎva” bàjo el efecto de "mây5" la ignorancia, i- 
magina mûltiples objetos, los cuales son relacionados® 
como causa y efecto por la memOria.
Imaginar es conocer de una manera distorsionada. El e- 
jemplo de la cuerda que se torna por una serpiente es - 
un caso de imaginaciôn. Segûn el conocimiento asi son= 
las cosas memorizadas, que se perciben como realidades.
Cuando el conocimiento no es verdadero, la realidad
que se percibe es errônea.
11.17.- Lo mismo que una cuerda en las tinieblas puede imaginarse
como una serpiente u otros objetos, asi sucede con el Ser (Âtman)
que se imagina de diferentes formas.
El Ser no es conocido en su verdadera naturaleza, lo 
que se conoce son los fenômenos enlazados por la fela- 
ciôn causa y efecto.
11.18.- Cuando se révéla la verdadera naturaleza de la cuerda, to 
das las ilusiones en torno a la cuerda se desvanecen, y se tiene=
la certeza de que alll no hay mûs que una cuerda; asi es la certe
za al realizar el Ser (Âtman)
El descubrimiento de lo Real, a través del Ser "Âtman"
coincide con la evidencia de la Verdad del conocimien­
to.
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11.19.- Si se toma (al Ser) "por el aliento vital, "prâna" o por= 
otros innumerables objetos, es por efecto de la ilusiôn "maya" me 
diante la cual el Ser se confonde a si mismo.
11.20.- Los que sôlo conocen el aliento vital (prâna) lo 11aman - 
"prâna" (1) los que no conocen mûs que los elementos (bhuta) , lo - 
llaman "bhûta" (2), los que no conocen sino las cualidades (guna) 
lo llaman "guna" (3), los que sôlo conocen las categorlas (tatt- 
va) lo llaman "tattva" (4).
(1) Los filôsofos "Vaisesika" consideran "prâna" la 
causa suprema.
(2) Los elementos considerados causa del universe, se­
gûn muchas filosoflas de la ëpoca, como las atomistas= 
Tierra (prithivi) ,agua (^) fuego (agni) y aire (vayu)
(3) Las très cualidades de la materia (guna) segûn la= 
filosofla Samkhya son; "sattva", "Rajas", "tamas".
(4) Las categorlas consideradas como causas supremas; 
Atman, avidyâ y Siva. Los seguidores de esta teorla e- 
ran los sivaitas o adoradores de Siva.
11.21.- Los que conocen los cuatro estados, dicen que son los cua
tro estados (1). Los que conocen los objetos de los sentidos (2) 
»
dicen que son ellos. Los oue conocen los mundos dicen que los
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mundos (loka) (3) son Atman. Y los que conocen los dioses (devas)
(4) dicen que son los dioses "Âtman"
(1) Los cuatro estados (vigva, taijasa, prajna y turl- 
ya) no pueden ser "Âtman" que es indivisible, son mane
ras de ver y de establecer lo real sin la ignoréncia o
con la ignorancia (avidyâ) .
(2) Son los disclpulos de Vatsyayana, autor de los "ka 
roasutras".
(3) Se trata de los que admiten la existencia de va---
rios mundos correspondientes a los niveles de concien- 
cia. Al estado de "vifiva" corresponderla el mundo fisi 
co. Lo mismo que los distintos niveles de conciencia,- 
tamt>oco los mundos pueden ser la realidad suprema (Ât­
man)
(4) Las distintas divinidades o "devas" que aparecen - 
en los Vedas simbolizando fuerzas de la naturaleza o - 
impulsos psicolôgico-espirituales, como el dios Agni - 
que simboliza el fuego, son intidades côsmicas o simbô 
licas, limitadas y divididas que obviaunente no pueden= 
considerarse la realidad una (Âtman)
11.22.- Aquellos que son instruldos en los Vedas, los llaman Vedas
(1) los que estân acostumbrados a los sacrificios Ib llaman sacr^ 
ficios (yajna) (2), los que estân familiarizados con la nociôn -
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del sujeto que goza (3) consideran a "Âtman" como el sujeto o el= 
objeto de gozo.
(1) Vedas: cuatro libros de la tradiciôn sagrada indû, 
"riq", "yagur", "saman" y "atharvan".
(2) Sacrificios o ceremonias sagradas. Ejemplo: "jyo - 
tis - stoma"
(3) Se trata de los "samyaka"; segûn estos filôsofos - 
el Ser (puruga) o realidad suprema es quien goza el ac 
to y no el actor. Para la advaita hay una gran contra- 
dicciôn ya que el gozo impiica cambio en el sujeto que 
goza y el cambio es impropio del Ser eterno (Âtman)
11.2 3.- Los conocedores del elemento sutil (1) dicen que éste es 
el Atman y los conocedores del elemento fIsico (2)^llaman asi a - 
la realidad suprema. Los que estân familiarizados con una forma - 
determinada lo llaman como esta forma y los que no creen sino en 
lo "sin forma" lo llaman "vacio" (3)
(1) Esta teorla limita la conciencia a una parte oue - 
es lo sutil.
(2) Una secta materialists que considéra el cuerpo fI- 
sico como lo Real.
El cuerpo no puede ser la realidad suprema ya que es - 
perecedero y aûn con vida puede ser expresiôn de una -
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mente consciente o inconsciente, mientras que "Âtman 
es pura conciencia.
(3) Hace alusiôn el texto al budismo. La ûltima reali­
dad es para èl budismo el vacio absoluto. Se llama va­
cio a lo Real para diferenciarlo profundamente de lo - 
relativamente real, pero esto no impiica que lo Real - 
sea algo negative, sôlo que es diferente de lo conoci­
do.
11.24.- Los oue conocen el tiempo (1) lo llaman el tiempo, los 
que conocen el espacio lo llaman el espacio (âkâsa) (2), los oue= 
conocen las palabras lo llaman palabras (3), los oue conocen las= 
esferas lo llaman esferas (4)
(1) Los astrôlogos.
(2) El tiempo es algo indivisible y no estS mâs allS - 
de la mente, no puede ser lo Real. Lo mismo sucede con 
el espacio.
(3) Son los que.consideran suprema Realidad a los "man 
tras" o palabras sagradas.
(4) La teoria de las esferas considéra que existen di­
feren tes esferas relacionadas con los diferentes nive­
les de conciencia.
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11.25.- Los que conocen la mente (manas) (1) lo llaman mente ; los 
que conocen el Intelecto superior (buddhi) (2) lo llaman intelec- 
to superior; los que conocen la inteligencia (citta) lo llaman in 
teligencia; los conocedores del bien y del mal lo llaman asi "dhar 
ma" y "adharma" (4)
(1) "Manas" corresponde al nivel del pensamiento o in­
telecto superficial. Estâ condicionado a los objetos,- 
a través de los ôrganos de los sentidos.
Para la teoria del conocimiento Advaita el mental es - 
un instrumente pensante del Ser que es el que conoce.- 
La mente es por lo tanto un objeto de conocimiento y - 
no lo Real.
(2) El que contempla las ideas. Es la mente abstracta. 
Aûn permanece en "buddhi" la dualidad del que ve y lo vis 
to. No puede ser por tanto considerado lo real, sino - 
solo una manifestaciôn de aquello. En buddhi se produ­
ce segûn la Advaita, la intuiciôn de la Verdad del Ser 
pero no deja de ser un objeto de conocimiento.
(3) "Citta" es el ôrgano interno de la mente oue no se 
expresa en forma de ideas y de pensamientos sino a tra 
vês de "buddhi" y "manas". también es objeto del cono­
cimiento .
(4) Estos que consideran el bien y el mal o la virtud= 
y el vicio como la realidad son los "mimamsakas". Esta 
teorla sitûa como absoluta a la moral y no como relati
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va al luqar y al momento, como la ve la Advaita.
11.26.- Algunos dicen que esté compuesta de veinticinco partes 
(1) y otros de veintiséis (2), incluso algunos la consideran com­
puesta de treinta y una categorlas (3), y también hay otros que a
firman que las categorlas son infinitas (4)
(1) Segûn la filosofla "samkhya" la realidad se compo- 
ne de veinticinco categorlas: "Puruga" (sujeto espiri-
tual) "Prakriti" (materia primordial), "Mahat" (inteli
gencia), "Ahamkâra" (ego), "tan-matra" (los cinco ele­
mentos) , los cinco ôrganos de percepciôn, los cinco ôr 
ganos de acciôn, cinco objetos de los sentidos, y la - 
mente.
(2) De acuerdo con Patanjali hay que anadir â las cate 
gorlas anteriores, a "îsvara" o Dios personal.
(3) Los "pasupatas" anaden a las categorlas de la filo 
Sofia "samkhya", seis més: "naqa" (apego), "avidyâ" 
(ignorancia) "Kala-Kala" (divisiones del tiempo), "Mâ­
yâ" (ilusiôn côsmica) Y "niyati" (el orden).
(4) Sean las categorlas varias o infinitas caen en el= 
âmbito de la dualidad por lo que no pueden ser lo Real 
que es no-dual absolutamente.
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11.27.- Aquellos que sôlo conocen una cosa, el ayudar a las perso 
nas, consideran la ûnica realidad estos placeres (1); los que co­
nocen los distintos modos de existencia (asrama) (2), la llaman -
asi; los gramâticos lo llaman el masculino, el feroenino y el neu­
tre, y otros lo consideran como el absoluto trascandental (para)- 
o como inminente (apara) (3)
(1) Los que se limitan a valorar los actos morales.
(2) "Asrama". Los modos de existencia son las réglas - 
de la vida brahmanica (Manu, III)
(3) "Para" ; es "Brahman" trascendente. "Apara"; Brahman 
inmanente. Pero èn la Realidad absoluta no puede haber 
divisiones. La filosofla advaita sôlo acepta estas di­
visiones como explicaciones derivadas del intelecto y=
por tanto dualistas y relatives, pero no como la supre
ma realidad de que aqui se habla.
11.28.- Los que todo lo entienden como creaciÔn (1), llaman a la= 
Realidad la creaciÔn; los que lo entienden como disoluciôn, la
llaman disoluciôn (2). Los que creen en la conservaciôn (3) ha---
blan de la realidad como conservaciôn; todas estas ideas sin ex—  
cepciôn son imaginadas en el "Âtman" (4)
(1) Son los paurani)cas", los cuales admiten la realidad 
de la creaciÔn, conservaciôn y disoluciôn del universo
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segûn los mitos del "Purana".
(2) Puede hacer referenda a alguna secta Shiva.
(3) Alguna secta de Visnu.
(4) Cualguier idea que se tenga de la Realidad es cono 
cimiento errôneo en el Ser, el conocedor.
11.29.- El que investiga no conoce sino la idea que se le ensenar 
o lo que se présenta bajo la forma de realidad (el fenômeno). Pro 
tegido por una idea y compenetrado con ella, lleça a realizarla - 
(1)
(1) Éankara dice en sus comentarios; "toda concepciôn- 
relativa al Âtman, que se révéla al investlgador, le - 
parece como la ûnica esencia y le protege contra todas 
las otras ideas poroue esta idea le parece ser el Bien 
Supremo). Por la devociôn a su ideal, el estudiante ter 
mina por realizar este ideal como la ûnica esencia; ad 
quiere asi la condiciôn de oue él es uno consigo mismo. 
Esto explica el sistema bâsico que bajo diferentes '—  
ideas es ensenado en la filosofla indû para lleoar a - 
la unidad de conciencia. Ejemplo la repetlclôn "mantras' 
Es la conciencia del que investiga lo que hay que uni- 
ficar, sus ideas no son sino instrumentos para lograr= 
el objetlvo.
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11.30.- El Ser (Âtmzm) que aparece como distinto de todas estas -
cosas (1), no es distinto en realidad de ellas. Aquel que posee -
verdaderamente este saber interpreters los significados sin ningu 
na duda.
(1) 0 todas estas ideas imaginadas por el "Âtman" como 
se dijo en la sloka 28
11.31.- Como el sueno y la ilusiôn, como una ciudad que surgiera= 
entre las nubes, asi es este universo irreal a los ojos del sabio 
instrufdo en los Vedas.
Vyasa dice: "La dualidad del universo que percibe el -
sabio como un hoyo en la penumbra, es tan impermanente
como las burbujas, que se forman en un charco de agua= 
durante un chaparrôn; estas burbujas estSn en cada ins 
tante arrastradas hacia la disoluciôn; estSn siempre - 
desprovistas de felicidad y cuando brillan dejan de e- 
xistir para siempre." (Cita de la tradiciôn^que da San 
kara a sus comentarios)
11.32.- No hay disoluciôn ni creaciÔn, nadie estS esclavizado, y- 
nadie lucha por salvarse, no hay aspirante a la liberaciôn ni li- 
berado; esta es la verdad suprema.
Esta KSrikâ dice exactamente lo mismo que otra Kârikâ= 
de Nagarjuna en la Madyêunikavri tti (XVI. 5) citada por Dasqupta - 
en el capitule X de "A history of Indian Philosophy".
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Es una conclusion a la nue puede llegar tanto el budis 
mo como la Advaita si son consecuentes en la negaciôn del univer­
so fenoménico. Sin conocer los supuestos previos y dentro del co­
nocimiento del estado de vigilia aparece absurda esta afirmaciôn.
Esto sôlo es posible decirlo desde la visiôn de no-dua 
lidad. Es la verdad en que culmina el Vedanta advaita.
Si sôlo es real el Ser (Âtmem) todo el universo de na- 
cimientos y muertes, cambios, luchas y metas a conseguir esté den 
tro de un modo relativo de visiôn, es un mundo de apariencias; la 
realidad de este mundo de apariencias depende ûnicamente de la vi 
siôn equivocada que lo produce como en el caso de la serpiente 
que se vé en lugar de la cuerda. La dualidad sôlo existe en la i- 
maginaciôn. Depende de la ignorancia "avidyâ" de la mente que la 
percibe.
11.33.- Este Ser es concebido a la vez como "objetos irreales" y= 
como no-dual (1); e incluso esos mismo objetos son concebidos en= 
la no-dualidad. Por lo tanto la no-dualidad es la Plenitud (2)
(1) Puesto que desde el punto de vista de la Verdad na 
da hay sino el Ser, este ûnico Ser es concebido o ima- 
ginado como un mundo de objetos aparentes, es decir de 
fenômenos y ademâs en tanto nue "uno sin segundo" como 
dice la filosofla advaita, o Ser en si, sustrato de to 
das las percepciones irreales. Asi como la cuerda es - 
imaginada como el sustrato de la ilusiôn de la serpien 
te.
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(2) Las ilusiones en la percepciôn, anâlogas a la ilu­
siôn de la serpiente ante la cuerda, son causa de su—
frimiento.
Las apariencias en la dualidad hacen surgir el miedo,- 
mientras que en la no-dualidad no hay miedo. La no-dua 
lidad es por eso llamada aqui plenitud o felicidad su­
prema .
11.34.- La multiplicidad no esté realmente en el Ser (Âtman) ni e 
xiste por si misma (1); no es distinta ni tampoco no-distinta (2)
al Ser. Esto es lo que declaran los que conocen la verdad.
(1) No puede afirmarse que la multiplicidad aparente - 
del mundo (la dualidad) sea idéntica al Ser, a lo Real^ 
de la misma manera que no podria decir que la serpien­
te imaginada es igual a la cuerda. Tampoco puede afir­
marse que la dualidad existe por si misma va que es - 
una percepciôn irreal de la realidad y no la realidad® 
mîsmâ.
(2) No es por tanto distinta ni idéntica al Ser, pues­
to crue no es de ninguna manera. La idea misma de dis-- 
tinciôn es irreal, dice Sankara.
11.35.- Para los sabios, eue conocen bien los Vedas y estân li---
bres de deseos, miedo y pasiôn el Ser esté exento de toda imagi- 
naciôn, es libre de la ilusiôn de multiplicidad, es no-dual.
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Prevlo a la realizaciôn de la Verdad del Ser, es un estudio de la= 
tradlciôn y una purificaciôn de orden moral.
11.36.- Por consiguiente, hablendo reconocido esto, se debe fijar
la conciencia en la no-dualidad. Y despuës de haber realizado la»
no-dualidad comportarse en el mundo como no siendo nada (1).
(1) "comportate a la mirada de los otros como un hombre 
ignorante de la verdad; que los dem&s no sospechen si-
ouiera lo que eres o lo que has llegado a ser"dice San
kara.
Esta advertencia moral, es innecesaria a mi modo de 
ver para el sabio, ya oue aquel que ha descubierto la»
no-dualidad no harâ diferencias entre el saber y el no
saber de los hombres. Es decir, verS la unidad donde -
la mirada ordinaria ve diferencias. ^Serâ necesario en 
tonces a tal sabio recomendarle la humildad ?.
11.37.- El sabio estando p>or encima de las alabanzas y libre de -
los ritos tradicionales (1), teniendo como soporte lo perecedero»
y lo imperecedero (2) acepta las circunstancias oue la vida le va 
presentando.
(1) La investioaciôn de la Verdad de la Advaita libera 
de las obligaciones religiosas.
(2) Lo perecedero, el conocimiento de lo fIsico, y lo»
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iraperecederq, el conocimiento de si, soporte del Ser -- 
(Âtman)
11.38.- Habiendo comprendido la verdad tanto de lo exterior como=
de lo interior (1), llega a ser uno con esa verdad (2) y no se a
parta de ella.
(1) El conocimiento de las cosas exteriores o el mundo 
de los objetos y el conocimiento de lo interno como 
sensaciones, sentimientos, etc...
(2) Llegar a ser uno con la Verdad, en la filosofla Ad
vaita es ser uno con la Realidad, es decir, es simpla­
ment e Ser.
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III.- LA NO-DUALIDAD "ADVAITA"
111.1.- Aquel que se dedica a ejercicios de devoclôn, permanece -
ligado a Brahman manifestado, pero antes del devenir todo era Brah
man inmanifestado. El que admite esto esté equivocado.
"Brahman" manifestado es sinônimo del Dios personal o= 
"îsvara" de la religiôn devocional "bakti". Esta doc—  
trina impiica la concepciôn de una creaciôn en el tiem 
po o un devenir.
Segûn esta doctrina, "Brahmem" primero era inmanifesta 
do (antes de la creaciÔn) y despuës llegô a ser "Brah­
man" manifestado. Y el aspirante devoto cree que des—  
pués de la muerte alcanzarâ al Dios inmanifestado.
Desde la visiôn de no-dualidad las explicaciones que -
dan los reliaiosos devocionales acerca de Dios y la -
meta del hombre, son inadmisibles. En el Absoluto ---
(Brahman) no puede haber devenir en el tiempo, creacci&i 
ni cambios de ninguna clase.
111.2.- A causa de esto, voy a explicar ahora lo que esté libre - 
de limitaciones, intemporal e idëntico siempre a si mismo (1) y - 
por ello se comprenderâ que nada ha empezado a ser en ninguna par 
te, aunque parece estar siendo en todas partes.(2)
(1) Intento de una explicaciôn no-dual o advaita para» 
entender el absoluto.
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(2) Nada ha nacido, no existe el devenir, el llegar en 
el tiempo.
Se pone de manifiesto el contraste entre la visiôn de= 
un universo mûltiple y en constante cambio o devenir,= 
propio del conocimiento en la dualidad, y la verdad no 
dual, imposible de captar mediante este conocimiento.
III.3.- Segûn las escrituras, el Ser (Âtman) es semejante al espa 
cio (âkâsa) (1) y los seres individuales (jlva), a los espacios - 
contenidos en los cântaros.
Asi como las cosas (cântaros, etc) parecen ser producidas por el= 
espacio (âkâsa)de la misma manera los agrupados corporales pare—  
cen procéder del Ser. Este es un ejemplo para explicar lo manifes 
tado.
Esta misma comparaciôn del espacio aparece en Chândogya Upanigad.
"Lo que se llama "Brahman" es este espacio que es exte 
rior al hombre. Pero este espacio que es exterior al - 
hombre, es el mismo que estâ en el interior del hombre!" 
(Ch. Up. III, 12, 7-8)
Para explicar lo relativo, la multiplicidad como mani­
festaciôn de lo Absoluto o "Brahman" se da este ejem—  
plo del cântaro y el espacio contenido en êl, clâsico» 
en la tradiciôn vedanta. La filosofla advaita no admi­
te esta relaciôn de causalidad ni como creaciÔn ni co­
mo emanaciôn. Todo lo referente a la producciôn de fe­
nômenos mediante la causalidad pertenece, segûn la ad­
vaita, al campo de lo irreal, es la dualidad producida»
- 205 -
por el error en la visiôn. Sankara dice en sus comenta 
rios que toda explicaciôn de causalidad es asunto de = 
simple imaginaciôn.
Los seres individuales, es decir, los "jlva" no son 
pues producidos por "Âtman" como los distintos cântaros 
lo son a partir del espacio ilimitado. Esto es lo que» 
quiere dejar claro esta "sloka"
(1) La palabra "âkâsa" que significa espacio, ha sido» 
traducida (por el Prof. Dasqupta) como vacio para acen 
tuar las analogîas de la ensenanza de Gaudapida con el 
budismo sunya-vada y vijnana-vada. Pero el papel que - 
hace aqui y en las Karika que siguen, "el espacio" es» 
el de metâfora para explicar lo ilimitado del Ser.
III.4.- Lo mismo que los espacios contenidos en los cântaros, al» 
ser ëstos destruldos, vuelven a reabsorberse en el espacio indife 
renciado (âkâsa), del mismo modo los individuos (jlVa) se funden»
en el Ser (Atman)
La advaita considéra que los pasajes de la tradiciôn - 
vedanta que se refieren a explicaciones de la creaciôn 
disoluciôn y conservaciôn del universo; no estân escri 
tos desde el punto de vista de la Verdad absoluta, es» 
decir, desde la no-dualidad, sino que son concesiones» 
del conocimiento empirico dual. Admite por tanto la e- 
xistencia empirica del universo pero sôlo desde el pun 
to de vista de un conocimiento basado en la ignorancia.
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no en la verdad, un conocimiento relativo.
Sankara dice, comentando esta estrofa,: "conviene enten 
der aqui, que desde el punto de vista del Absoluto ni= 
la creaciôn ni la destrucciôn son reales propiamente - 
hablando."
111.5.- Como los espacios contenidos en varios cSntaros pueden es 
tar o no contaminados de pôlvo, humo, etc... asi sucede con los - 
seres individuales; la felicidad, etc... de unos puede afectar a= 
otros.
La felicidad, el sufrimiento, el deseo, etc. estân a - 
nivel mental, alli donde hay pluralidad de seres, de - 
emociones y de cosas, y no afectan al Ser oue es uno e 
inmutable, mâs allâ de la mente.
Parece que la filosofia "samkhya" en un intento de ex­
plicar las diferentes experiencias internas de los se­
res, ha dividido el Ser en una multiplicidad de seres» 
(puruga) . Esto no es necesario puesto que la unidad de 
"Âtman" estâ a un nivel de "Conciencia pura" no afecta 
da por las experiencias empiricas.
111.6.- Aunque las formas, las funciones y los nombres son dife—  
rentes no hay diferencia alguna en el espacio (âkâsa). Su conclu- 
siôn es la misma en lo que se refiere a los seres individuales.
Este texto da una explicaciôn a las distinciones entre
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los individuos, las cuales son debidas a condicionamien 
tos circunstanciales y no al Ser.
111.7.- Lo mismo que el espacio que estâ contenido en un cântaro- 
no es ni un efecto ni una parte del espacio indeterminado, tampo­
co el individu© (jlva) es un efecto o parte del Ser (Âtman)
111.8.- Como a los ojos del inexperto el cielo estâ ennegrecido - 
por las impurezas (1) del ambiante, asi el ser humano en su igno­
rancia cree eue el Ser "Âtman" puede ser impurificado.
(1) Impurezas del ambiante como humos, brumas, etc., 
las cuales no manchan el cielo que estâ detrâs.
111.9.- En cuanto al nacimiento y la muerte, o el paso de un esta 
do a otro, a través de su existencia en mûltiples cuerpos, el Ser 
no se diferencia en nada del espacio.
111.10.- Todos los agregados (upâdhi) son creados por la ilusiôn» 
del Ser (1), lo mismo que el sueno. No hay argumentos lôgicos oue 
demuestren su realidad ni a nivel de igualdad ni de superioridad.
(1) La ignorancia (avidyâ) oue esté en el oue oerci 
be produce los agregados como el cuerpo, emociones, i- 
deas, etc., los cuales no existen desde el punto de - 
vista de la Realidad.
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111.11.- Las envolturas, envoituras fisicas (rasa) (1) etc., que 
descrlben el Talttlrlya Upanlsads tienen como esencia el Ser (At­
man) que se manifiesta en el ser humano de manera anâloaa al espa 
cio, segûn se ha visto ya.
(1) Son como cuerpos, llamados "kogas"; anna-rasa-mSya 
koga o envoltura fisica, "prana-mâyâ-kosa" o envoltura 
vital "mano-raSya-koga" o envoltura mental "vijna-nama- 
ya-koga" o envoltura de la inteligencia (buddhi) y ana 
nadamâyâ-koga" o envoltura de plenitud o felicidad.
111.12.- Como el espacio aue se manifiesta en la tierra o en el - 
estômago es el mismo, asi el Absoluto (Brahman) siendo uno, se ma 
nifiesta a través del conocimiento dual; esto ensena el "Mandhu - 
brahmana".
Es el capltulo del Briharanyaka Upanigad que trata del 
conocimiento de "Brahman". Hay una comparaciôn de los» 
seres con la miel (madhu) cue eouivale también a efec­
to, y de "Brahman" supremo con el espacio,que lo mismo 
pénétra en la tierra que en cada Ser viviente.
"La tierra es la miel de todos los seres ; todos los se 
res son la miel de la tierra.
Lo mismo aquel Ser resplandeciente e inmortal que esté 
en la tierra, y aquel Ser individual, resplandeciente» 
e inmortal que estâ en el cuerpo.
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El "Âtman" . el inmortal, Brahman, es todo esto." (Br.- 
Up. II, 5, 1)
Los dos aspectos del Ser el individual o "microcosmos" 
(adhyâtma) que es el del "jlva" o ser humano, y el Uni^ 
versai o "macrocosmos" (adhidaiva) que es el Dios per­
sonal o mente côsmica, "Isvara" en la tradiciôn vedan­
ta, todo eso no es sino el Absoluto (Brahman)
111.13.- De hecho el Ser (Âtman) y el ser humano (jlva) son consi 
derados como idênticos, y la multiplicidad es condenada, (1) lo û- 
nico verdadero y razonable es la no-dualidad.
(1) En la tradiciôn vedântica, (gruti) lo que es conde 
nado por las Escrituras no es verdadero.
111.14.- La distinciôn entre el ser individual (jlva) y el Ser Su 
premo (Âtman) que ha sido descrita en los textos védicos que se - 
refieren a la creaciôn del universo,(1) debe entenderse como en—  
sentido figurado, ya que describen lo que séria la creaciôn par-- 
tiendo de un punto de vista dual. No tiene sentido considerarla - 
real.(2)
(1) Alude a los textos relativos a los ritos (karma 
kânda) en los que se habla de la creaciôn de los dis-- 
tintos seres.
Seqûn Sankara tienen un valor metafôrico ûnicamente.
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(2) Aaul aparece claramente la distinciôn entre la rea 
lidad relativa cue produce el conocimiento dual, (pro- 
ducido por la ignorancia) y la Realidad absoluta que - 
coincide con el conocimiento verdadero o no-dual.
111.15.- La creaciôn que ha sido ilustrada con la ayuda de ejem—  
plos de la tierra, el hierro, las chispas y otras analogies (1),- 
no tiene mâs finalidad que dar una explicaciôn de las cosas. Pero 
la multiplicidad no existe de ningûn modo.
(1) En el Brihdâranya)ca Upanigad
111.16.- Hay très estados de existencia (asrama) que corresponde! 
a un grado de comprensiôn inferior, medio y superior. Y las Escri^
turas por compasiôn, han ensenado doctrines para cada uno de e---
llos.
Los distintos "âsramas" o formas de vida por los crue = 
la vida de un hombre debla atravesar, que estaban esta 
blecidos por la sociedad védica son los siouientes:
1) la etapa de disclpulo aprendiendo de un maestro Brah 
man. 2) la etapa de padre de familia y miembro de la - 
sociedad. 3) La etapa de monje aue se retiraba a vivir 
en comunidad en el bosque (vanaprastha). 4) La de los= 
monjes mendicantes o "samyasi" que renunciaban a toda= 
vida social para dedicarse a la meditaciôn exlu sivamen 
te.
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111.17.- Los dualistas, obstinadamente apegados a las conclusio—  
nés a las que su metodologla les ha conducido, se contradicen u —  
nos con otros mientras que el punto de vista no-dual no entra en- 
conflictos con ninguno de ellos.
Los dualistas son en el ambiante de la época, primero,
los que siguen la filosofla "sânhkya" con dos princi---
pios: espiritu "puruga" y materia "prakriti". En esta» 
filosofla se basa toda la Yoga o ejercicios ascéticos. 
Sankara en sus comentarios senala como dualistas a los 
seguidos de Kapila, Kanada, Buddha, y Jina. Es sorpren 
dente que Buddha esté incluldo ya que êl repudiaba las 
especulaciones intelectuales y no tiene doctrina filo- 
sôfica cosmolôgica, sino sôlo ética.
111.18.- Ya que la no-dualidad es la Verdad ûltima, la dualidad » 
es el punto de vista que dériva de la no-dualidad. Los dualistas» 
conciben dos maneras de conocer, por lo tanto la posiciôn no-dual 
no se opone a la dual.
Las filosoflas dualistas admiten dos modos de conocer» 
la Verdad, uno relativo y otro absoluto; deben aceptar 
por lo tanto el conocimiento no-dual como absoluto sin 
contradicciôn con el relativo o dual.
Lo importante aqui es la amplitud o capacidad de expli 
caciôn de una doctrina como la advaita la cual puede » 
armonizar en una explicaciôn racional todas las doctri 
nas. Esto es lo que Gaudapada quiere hacer notar.
- -2^ 12 -
111.19.- Unicamente por la ilusi6n (mâyâ) y no per otra raz6n, a- 
parece la dlversldad en el principio eterno; ya aue si la diversi 
dad de las cosas fuera real lo inmortal serla mortal.
La ilusldn consiste en que el principio eterno, lo in­
mortal, es decir el Absolute o "Brahman", idéntico a - 
"Âtman", por limitaciôn en la conciencia del *'jiva" co 
noce lo Real a través de la dualidad.
111.20.- Los intelectuales admiten el cambio de una cosa eterna,- 
pero £cr6mo algo no-nacido, inmortal puede llegar a ser mortal?
111.21.- El absolute que es eterno e inmortal, segûn ciertas teo- 
rlas se transforma en un universe de multiplicidad. En este con—  
sistirla lo que se llama la creaciôn o la emanaciôn. "Brahman", - 
serâ segiln estas teorlas inmortal en cuanto causa y mortal^ en cuan 
te efecto, es decir, despuës de la creaciôn.
111.22.- Lo inmortal no llega a ser mortal ni lo mortal a ser in­
mortal porque no es posible un cambio de naturaleza.
Séria hacer la unidad mûltiple y combinante lo aue ré­
sulta imposible en la filosofla no-dualista, y segûn -
la lôgica.
111.23.- Si aquelle cuya naturaleza es inmortal, llega a ser mor­
tal, zcdmo podria despuês de ese cambio mantenerse inmortal?
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111.24.- La ejcistencia puede ser real o llusorla. La tradlcifin - 
(gruti) senala las dos concepclones. Pero la ûnlca corrects es la 
que ademâs de estar en la tradlcl6n es demostrada raclonalmente 
y excluye la otra.
La existencla estë en constante devenir, lo que existe 
existe en el tiempo, es cambiante. Lo e t e m o  no existe, 
es.
La existencia es ilusoria desde el punto de vista abso 
luto.
El vedanta advaita es una filosofla ya que da mâs im—  
portancia a la investigacidn racional que a la tradi—  
ciôn. Es decir, acepta una tradicidn religiosa cuando» 
coincide con las conclusiones racionales.
111.25.- En ciertos pasajes de las Escrituras se lee: "en el Ât­
man" no hay pluralidad, "Indra" (1) es producido por la ilüsiôn.- 
Es por la ilusidn (mâyâ) por lo que lo eterno aparece mûltiple.
(1) El dios "Indra" es sindnimo en este contexte del - 
dios supremo o "iSvara". Aunque también es en particu­
lar el dios del fuego.
111.26.- Negando la creaciÔn (sambhuti) (1) se niega el nacimien- 
to. La causalidad es negada en estos têrminos &quë podria determi 
nar (al absolute) a nacer?
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(1) "Sambhuti" quiere decir aquel que posee todos los= 
poderes. Se considéra el primero de todos los efectos= 
producidos en la creaciôn y estS simbolizado en una d^ 
vinidad "hinranya-garbha" (el germen de oro)
111.27.- El pasaje de la tradiciôn (gruti) que dice: "El no es ni 
ésto, ni aquéllo" (1) , niega todas las ideas que tratan de descri 
birlo (al absolute) por la naturaleza inaccesiblé de lo eterno.
(1) "Neti, neti, nahyestamad iti neryanyat param asti" 
(Br. Up. II, 3, 6)
Se trata de la via negativa, ûnica posible para hablar 
del Ser, el cual esté mSs allS de toda definiciôn.
En la tradiciôn filosofica occidental Plotino emplea - 
esta misma via negativa y después le siguen los esco—  
ISsticos como el Pseudo-Dionisio, Escoto Eurigena y To 
mSs de Aquino.
111.28.- A causa de la ilusiôn y no desde el punto de vista de la 
Realidad, lo que es e t e m o  parece nacer. Si este nacimiento fuera 
real, habrla que afirmar que lo que es eterno tiene un principio.
111.29.- Lo irreal no puede originarse ni desde el punto de vista 
de la realidad ni por ilusiôn. El hijo de una mujer estéril no na 
ce ni realmente ni en ilusiôn.
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Esto repite la opiniôn de la irrealidad de todas las - 
cosas. Algo tiene que ser real puesto que algo percibi 
mos como universo aunque la percepciôn sea errônea o - 
por ilusiôn.
111.30.- Lo mismo que en el sueno, la mente a travês de la ilusiôn 
de dualidad aparece como una multiplicidad en la vigilia; tambiên= 
por la ilusiôn de dualidad la mente aparece como multiplicidad.
111.31.- Sin duda en el sueno la mente, que es una, aparece como - 
dual y por la misma ilusiôn (mâyâ) en la vigilia esta mente ûnica 
aparece como dual.
La mente se présenta en el sueno como doble: un sujeto 
que conoce y un objeto conocido. Pero verdaderamente - 
la mente estS proyectando esa dualidad. No existe sino 
una mente sonando, imaginando realidades. Gauc^apâda 
quiere demostrarnos que aunque en el estado de vigilia 
parezca esta dualidad (sujeto y objeto) como real, no= 
se trata mûs que de una apariencia, al igual que en el
sueno producido por la mente ûnica.
111.32.- Todas las cosas, las que se mueven y las oue estû inmôvi
.les son percibidas por la mente, y no son mSs que la propia mente
Porque cuando la mente cesa de ser la mente, la multiplicidad no= 
se percibe nunca mfis.
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111.33.- Cuando la mente delà de imaginer, por la realizaciôn de= 
la Verdad del Ser (Âtman), entonces la mente deja de ser mente, y 
al no tener mûs objetos que conocer, se libera del acto de cono—  
cer.
Aparece algo nuevo: la posibilidad de trascender el co 
nocimiento dual donde desaparece el sujeto y el objeto. 
La conciencia se libera de ser "conciencia de algo" y= 
se mantiene en la realidad de si misma. Se lia encontre 
do entonces un nuevo estado de conciencia donde no e—  
xiste ya el conocimiento dual que divide la Realidad U 
na.
111.34.- El conocimiento no conceptual (jnâna), oue es eterno, es 
Inseparable de lo conocido (Brahman). Siendo "Brahman" el ûnico= 
objeto de -conocimiento, el cual es eterno y sin cambios, conclui- 
remos que el eterno (jnâna) es conocido por aquel que es ël mismo 
eterno.
El conocimiento de lo Absolute no es diferente de lo - 
Absolute mismo. Esto responds a la pregunta que seg(in= 
Sanlcara puede une hacerse: csi toda dualidad es iluso­
ria, cdmo podemos llegar a realizar el conocimiento 
del Ser?
El Ser s61o es conocido por sî mismo. Lo oue prâctica- 
mente podria aclararse diciendo oue: conocemos el Ser= 
por un conocimiento innato en lo profundo de nosotros= 
mismos, el cual no puede venir sino del propio Ser. 
Sah)cara dice; "como el Sol cuya naturaleza, es la luz=
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perpétua, no necesita otro instrumento para iluminarse, 
as! "Brahman" se ilumina por sî mismo."
111.35.- Se debe observer el funcionamiento de la mente cuando e£ 
tâ bajo control, es decir, cuando esté libre de juicios y capaz - 
de discernimiento.
La condiciôn_ de;, - la mente durante el sueno prof undo es diferen­
te y no debe confundirse con la anterior.
La mente permanece en la ignorancia mientras no se ha= 
descubiérto la Verdad del Ser. Ya sea en estado de vi­
gilia, proyectando un universo de multiplicidad iluso­
ria, ya sea durante el sueno profundo, cuando esta ig­
norancia se encuentra en estado latente pronta a reapa 
recer.
Cuando la mente funciona bien, es decir, a partir de - 
la verdad del Ser, no se diversifies en ideas, juicios 
e imaginaciones sino que desde la luz de la inteligen- 
cia se abre camino correctamente en cualquier mornento= 
y circunstancia. Esto es pleno discernimiento.
111.36.- Porque la actividad mental se pierde durante el sueno 
profundo, pero no es asî cuando la mente estS bajo control. Una -
mente asî, estâ exenta de miedo y llega a Brahman la luz sin e---
clipses de la pura conciencia.
La mente de aquel que se ha identificado con la Verdad
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durante el sueno no se pierde en la oscuridad potencial, 
caracterlstica del sueno profundo, sino que oueda ilu
minada por la conciencia luminosa y por fin llega a -
ser una con esta conciencia pura o "Brahman". éahkara 
dice que se trata de la mente de aquel que se ha dis- 
ciplinado raediante el discernimiento, al cual llama - 
"jnânin".
111.37.- El es eterno, siempre despierto, sin nombre ni forma, 
resplandeciente y omnisciente. Para él no hay ninauna prescripciôn.
Aquel que es uno con "Brahman" no necesita practicar - 
ninguna disciplina, ni tiene ningûn deber a cumplir, - 
porque al llegar a la unidad todo ha sido cumplido.
111.38.- Él estâ mSs allâ de toda exprèsiôn verbal (1) estâ com—  
pletamente sereno, siempre lleno de luz, inmutable y libre de mie
do, con la mente absorbida en la conciencia.
(1) éahkara dice en sus comentarios oue aunque la pala
bra sânscrita "abhilapa" significa exprèsiôn verbal o= 
lenguaje, en este caso se refiere también a toda clase 
de conocimiento senso-perceptual o intelectual. El tex 
to quiere entonces decir que aquel que es uno con el - 
Ser supera los ôrganos de los sentidos externos y el - 
ôrgano interne (antahkarapa) o el intelecto. Superarlo 
es no estar ya identificado a él. Utilizarlo en liber-
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tad y no ser utilizado por descontrol, como es el caso 
habitua1
111.39.- No puede haber ni el acto de aceptar ni el de abandonar, 
all! donde ha terminado toda operaciôn mental. Entonces el conoci^
miento se establece en el Ser (Âtman) llegando a ser inmortal y -
libre de todo cambio.
Durante el tiempo que dura la disciplina encaminada a= 
unificar la mente con la verdad, se requiere un constan 
te discernimiento:aceptar lo verdaderoy abandonar lo - 
falso; pero terminada la dualidad mental no hay nada - 
que aceptar ni rechazar, puesto que la Verdad es aue - 
la conciencia es una y sin cambios. Cuando termina to­
da actividad mental, que es dual, el conocer se ident^
fica con el Ser y se realize la unidad.
111.40.- Esta yoga que es sin contacte, es diflcil de comprender= 
incluse para muchos yoguis (1). Porque estos yoguis ven miedo don 
de no lo hay, y se asustan (2)
(1) "Yoga" significa uniôn, o disciplina para llegar a 
la uniôn, " yoguf es el que sigue esta disciplina. El - 
yoga implica siempre una relaciôn; es la uniôn con al­
go. Pero existe un "yoga sin contacte" en el que no 
hay relaciôn alguna,donde no hay que llegar a unirse o 
contactar con nada. De este yoaa se habla en el Bhaga- 
vadoîtâ como el yoga del conocimiento (Jnanayoga) , al=
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al lado del yoga de la acciôn (kanna-yôga) o de la de- 
vociôn (Baktl-yôga).
Este yoga es dlfîcil de comprender puesto que implica= 
la superaclôn del conocimiento dual. S61o quien viva,= 
o al menos intuya la unidad comprenderS a que se refie 
re.
(2) El miedo a que se alude aquï es sin duda al miedo= 
que un "yogui" tiene normalmente a perder su concien—  
cia individual. No debîamos tener miedo de perder alao 
inexistante, el yo individual. Sin embargo este miedo= 
absurdo impide al ser humano realizar la verdad, la - 
conciencia una.
III.41.- Esos "yoguis" controlan la mente para liberarse del mie­
do, terminer con el sufrimiento y adquirir el conocimiento del 
Ser.
Mientras se ve "el conocimiento del Ser" como una meta 
a alcanzar mediante el control de la mente, el busca—  
dor estâ sumido en la ignorancia propia del conocimien 
to dual. No obstante en los Vedas,se recomiendan siem 
pre las prâcticas "ydguicas" para controlar la mente, a 
todos los buscadores mientras no tengan suficiente ma- 
durez de inteligencia para distinquir lo real de lo i- 
rreal.
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Es decir, para los que no tengan una mente de "jnânin" 
El "jnânin" no necesita estas prâcticas,Nikhilananda - 
dice en las notas a su traducciôn de este texto al in- 
glês: "Por ignorar la naturaleza real del mental, los= 
yoguis luchan con su sombra. Por otro lado, el "jnânin" 
descubre aue el mental y sus actividades son idënticas 
a "Brahman" sin secundo; en consecuencia, las activida 
des del mental no se levantan ya como obstâculo en el= 
camino de la inalterable Felicidad."
III.42.- La mente no podrâ ser controlada sino por un esfuerzo in
cesante como el que séria necesario para vaciar un océano gota a=
gota con una brizna de hierba.
Es necesario entender este esfuerzo en su sentido deb^ 
do pues si no conducirla a una contradicciôn.
Generalmente el esfuerzo de la voluntad para llegar a=
conocer estâ dirigido a los objetos y su posesiôn y 
fortalece la ilusiôn de un sujeto que conoce y se apro 
pia de esos objetos. Esta es la clase de esfuerzos que 
la civilizaciôn occidental ha desarrollado y ha condu- 
cido a un progreso tâcnico o material. Se trata de una 
disciplina aplicada por la mente para hacerla mâs efi- 
ciente. El esfuerzo incesante al que se refiere este - 
texto es en sentido opuesto. Se trata de una vigilan—  
cia sobre los procesos mentales para deshacer con la - 
visiôn las ilusiones oue se van produciendo en estos - 
procesos del conocer. Controlar la mente no es disci—
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pllnarla para que sea mâs eficiente para conseguir nues^ 
tros deseos. Es por el contrario vaciarla de toda ilu­
siôn como un océano que se vaciara "gota a gota" para=
que pueda transparentar la verdad que es.
111.43.- Con los medios adecuados, la mente eue estâ dispersa por
el deseo y la satisfacciôn, debe ser diriqida hacia su ecruilibrio.
También hay que hacer lo mismo con la mente sumida en la oscuri—  
dad del sueno, pues el estado de sueno es tan nocivo como el de - 
deseo.
Se da aqul una orientaciôn muy clara acerca de la di-- 
recciôn en oue debe hacerse el esfuerzo mental. No es= 
posible définir positivamente la meta de este "trabajo 
mental" pues esto es algo ^^descubrir por la propia 
mente. Negativeunente s^ puede darse una aclaraciôn se- 
nalando los obstâculos a sobrepasar, como hace aqul 
Gaudapâda.
111.44.- Recordando constantemente aue todas las cosas estan acorn 
panadas de sufrimiento, el ser humano (Jlva) debe aiejar su mente 
de los placeres y diversiones, y al darse cuenta en cada momento - 
de que "Brahman", el eterno, es todas las cosas, dejarâ de ver lo 
perecedero.
Sôlo mediante el desapego de los objetos cambiantes o= 
"lo perecedero" puede césar el sufrimiento.
En efecto, la raiz de este sufrimiento es la ignorancia
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que ve multiplicidad de objetos cambiantes donde solo= 
estâ la unidad absoluta de "brahman", el eterno o el - 
no-nacido como dice 1itéraImente el texto. La ambiciôn 
y la bûsqueda de placer de la mente aparece por una vj^  
siôn errônea o ilusiôn mediante la cual la mente produ 
ce un objeto que se siente separado de unos objetos 
(el mundo). La visiÔn correcta es no-dual y en ella no 
existe la carencia de algo, que produce la tensiôn del= 
deseo.
III.45.- Es necesario despertar la mente cuando estâ apagada por= 
el sueno, serenarla cuando estâ dispersa. Y hay que saber cuândo=
los deseos estân en estado latente. Pero si la mente se encuentra
en un estado de equilibrio, no debe ser perturbada.
Sankara dice en sus comentarios aue la manera de des—
pertar la mente que ha caido en estado de sueno (susup
ti) es practicando el discernimiento (viveka) que con­
duce a la realizaciôn de la Verdad. Discernir. es decir, 
distinquir lo verdadero de lo falso en todo instante - 
coloca la mente mâs allâ de la atracciôn que los obje­
tos de deseo producen. Cuando la mente estâ desapegada 
estâ serena.
En la prâctica por el constante mantener alerta la men 
te de las ilusiones y el mantenerla serena por el desa 
pego ante el deseo, se produce un estado intermedio. - 
En él la serenidad no se debe a nue la mente esté esta
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blecida en el Ser. Los deseos estân todavîa en ella en 
un estado latente y también la inercia propia del sue­
no. El paso siguiente es un equilibrio permanente. Cuem 
do el investigador estâ a punto de penetrar en este= 
equilibrio se aconseja no volver la mirada mental ha-- 
cia los objetos de los sentidos hasta que se establez- 
ca el equilibrio permanente.
En el "samâdhi" la mente estâ apagada por el sueno (la 
ya)
Para Gaudapâda el "samâdhi" o "éxtasis" es un obstâcu­
lo para la realizaciôn de la verdad. Supone ver la men 
te como distinta del Ser Absolute "Âtman". La Verdad - 
debe ser vista "con los ojos abiertos" no sôlo con e—  
llos cerrados. Esto es lo que proclama la filosofla - 
Vedanta de la no-dualidad.
III.46.- No se ha de permitir en este estado el apego a la felic^ 
dad, por el contrario hay aue mantener el desapego mediante la 
prâctica del discernimiento. Si la mente aue ha llegado a la inmo 
vilidad, trata de proyectarse hacia el mundo exterior, debe reab- 
sorberse en la Unidad.
Incluso en el estado de "samâdhi" o éxtasis, es necesa 
rio aplicar la luz del discernimiento para que la men­
te no quede atrapada por el apego a la felicidad. 
Siempre que hay experiencia hay ignorancia, pues la ex 
periencia, aûn la mâs alta experiencia de beatitud del 
éxtasis, estâ dentro de la dualidad sujeto-objeto. La= 
verdad sôlo puede darse en la unidad y para realizar -
- 725 -
el desapego a los objetos debe ser total. Lo experimen 
tado es objeto para la mente. En el equilibrio de la= 
no-dualidad no hay experiencia.
III.47.- Cuando la mente no se pierde en la inercia del sueno, - 
cuando no tiene ninguna meta y no hace surgir el mundo de aparien 
cias, entonces llega a ser "Brahman"
El estado de unidad o Real, el estado en que puede de- 
cirse: "soy Brahman" , adviene cuando la mente no pro—  
yecta un mundo de apariencias. El mundo de los objetos 
exteriores no es otra cosa oue un movimiento en la men 
te misma. Por ello el equilibrio de la mente es el es­
tado de conciencia real, y no el conocimiento empirico 
en el que la actividad mental hacia fuera produce ilu­
siôn.
éahkara pone una bella metSfora, para que se vea con - 
la imaginaciôn, en qué consiste esta mente quieta en - 
si misma: "cuando la mente como la llama de una lâmpa- 
ra que se mantiene al abrigo del viento, ya no vacila, 
no es sino una con Brahman". (Comentario a Kârikg n"46 
de la Man. Up)
Una mente en perfecto equilibrio no es movida F>or el - 
viento de la ilusiôn en ninguna circunstancia.
III.45.- Esta plenitud suprema es una con el propio Per. Es sere­
nidad y libertad mâs allâ de toda descripciôn. Sin embargo se le=
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describe como idêntica al oroniscente "Brahman" y es el ûltimo ob 
jeto de conocimiento.
Gaudapada se refiere a la plenitud o felicidad que sur 
ge ante la proximidad del Ser. Es una ûltima experien 
cia de libertad y serenidad indescriptible (éxtasis).- 
La unidad, no obstante, no ha sido realizada aûn, pues 
to que todavîa es un objeto de conocimiento. Sin duda= 
en la mente en este estado, estâ a punto de derribarse 
la relaciôn sujeto-objeto de conocimiento.
111.4 9- Ningûn Ser individual (jiva) ha nacido, porque no hay
ninguna causa que lo produzca.
Esta es la verdad suprema: nada ha nacido jamâs.
Sôlo es real el Ser y es sin causa, el individuo es
producto del conocimiento dual que créa la ignorancia= 
"avidyâ".
Si considérâmes al "jiva" como un individuo o sujeto - 
de conocimiento opuesto al mundo, es obvio que desde - 
la doctrina ad-vaita es una ilusiôn provocada por el - 
error que proyecta nuestra mente. Mas si consideramos= 
que "jlva" es el Ser humano cuando estâ libre de ilu—  
s iôn ( jlvamu)tta) ; entonces no es distinto de "Brahman" 
o la Realidad ûltima. Es "Âtman"
En ambos casos es sin causa y nunca pudo haber nacido. 
En esta afirmaciôn, budismo y advaita coinciden plena- 
mente.
- 227 -
IV.- LA EXTINCION DEL TIZON ARDIENTE "ALÂTA - SÂNTI"
IV.1.- Adroiro a aouél que ha comprendido los fenômenos como seme- 
jantes a las nubes por medio del conocimiento anâloqo al espacio; 
aquél que no ve como distintos al acto de conocer del objeto cono 
cido. Porque es el mejor de los hombres.
Es costumbre en los tratados de filosofla indû empezar
un capitulo con una salutaciôn al maestro (guru). En -
este caso Gaudapâda se refiere a su maestro de filoso­
fla Advaita: Nârâyana, el cual realizô la verdad de la 
"Advaita" y se la transmitiô a su discîpulo.
En esta primera "Kârikâ" se présenta la meta de esta - 
filosofla: la unidad de conocimiento y cosa conoclda.- 
El sujeto que conoce se identifies aqul con el conocer
IV.2.- Admiro al Yoga que estâ libre de relaciones de dualidad y= 
conduce a la felicidad a todos los seres, aauel yoga que ensefian*
las Escrituras y en el cual no hay ni oposiciones ni contradiccio
nés.
Se trata del llamado "asparsa-yôga". El significado de 
esta palabra es no-dual o exento de toda relaciôn o 
contacte. El "yoga" que significa uniôn siempre rela-- 
ciona al que lo practica, con algo. La aparente contra- 
dicciôn de estos ûltimos târminos se emplea para dar a 
entender un yoga incondicionado, desde él punto de vis
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ta de "Brahman" o el Absolute. En efecto, se trata de= 
m  conocimiento libre de la oposiciôn de los contraries 
que caracteriza al conocimiento relative. Es el yoga - 
de la Realidad, que sôlo puede ser comprendido por a-- 
quellos que han llegado a vivenciarlo.
IV.3.- Entre los que disputan, unos admiten la evoluciôn de la ma 
nifestaciôn a partir de una entidad existante, otros sabios afir- 
man que esa evoluciôn procédé de lo no-existente.
Las distintas teorlas contradictorias, entre si se de- 
ben a los que adoptan un conocimiento dualista. Para - 
la ad-vaita no hay disputas posibles, ya que la no-dua 
lidad no tiene contrario.
IV.4.- Lo que es no puede devenir (1), lo que no es tampoco. Los= 
que disputan (2) son también no-dualistas pues razonando de esta= 
manera muestran la ausencla de evoluciôn (3)
(1) Nacer, morir y volver a nacer. El término nacer 
que se usa en el texto tiene el sentido de llegar a 
ser, es decir, devenir. Lo que es, no puede lleoar a - 
ser porque para ello tendrla aue no haber sido alguna= 
vez lo que es una contradicciôn. Lo mismo sucede con- 
lo que no es; si no es no puede llegar a ser tampoco -
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pues ide dônde vlene el ser?
(2) Son los duallstas los que mantienen la opiniôn de= 
que el universo tiene una causa, (existante para unos= 
no existante para otros)
(3) No evoluciôn, no creaciôn "ajiti". Desde el punto= 
de vista de la verdad, no hay evoluciôn. Ya que el ser 
es y el no ser no es, como decla Parménides. Sin embar 
qo todo aparece como si hubiera evoluciôn,devenir, 
tiempo y relaciôn de causa y efecto. Este es el conocl 
miento relativo del estado de conciencia comün. Parmô- 
nides en su célébra poema llamaba a este conocer "la - 
opiniôn de los mortales" para dJstinguirlo del nival de 
la Verdad.'
El texto coincide también con la doctrina budista que- 
afirma el no-nacimiento (ajiti) de todo lo percibido.- 
Se encuentra por ejemplo en el texto de Nagarjuna;
" MadhyamPcavr11i " .
IV.5.- Nosotroa aprobamos esto que los que aroumentan proclaman,- 
la ausencla de devenir. No estamos en contradicciôn con ellos. E£ 
cuchad por qué no-hay contradicciôn,
IV.6.- Los oue disputan pretenden que algo que es eterno (1) pue­
de sufrir un cambio, llegar a devenir, pero iC6mo lo oue es inmor 
tal, inmutable podria llegar a ser mortal, cambiante? (2)
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(1) No nacido literalmente, tiene el significado de e- 
terno, fuera del tiempo e inmutable. Llegar a nacer u- 
na cosa, devenir es sufrir un cambio.
(2) El argumento consiste en poner en evidencia que el 
Absolute o Dios no puede ser la causa de lo relativo o 
el universo man!festado. Se niega por lo tanto la cre- 
acidn.
IV.7.- Lo que es mortal no puede llegar a ser inmortal, ni lo in 
mortal puede llegar a ser mortal. Porque una cosa no puede cam—  
biarSu propia naturaleza.
IV.8.- Si aquello cuya naturaleza es inmortal llegara a ser mor­
tal, icdmo podria mantenerse como inmortal, sin cambios?.
IV.9.-Por naturaleza debe entenderse lo que es permanente, in---
trfnsico, espontâneo, autdnomo e inmutable, es decir aquello que 
constituye la esencia de algo.
IV.10.- Todos los seres humanos (jlva)son por naturaleza libres= 
de vejez y de muerte, pero ellos piensan que estân sometidos a - 
estas circunstancias y este mismo pensamiento les aparta de su = 
propia naturaleza.
IV.11.- La causa llega a ser el efecto para aquellos que sostie- 
nen que la causa es en si misma el efecto (1). eCdmo, lo que lie 
ga a ser puede ser eterno? (2) , y t.c6mo, lo eterno puede estar - 
sujeto al cambio?.
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(1) Alude alos "samkhya" que admitiendo que la causa - 
del universo es eterna, declaran ademSs que se trans - 
forma en efectos. "La causa se transforma en el efecto 
Y dcômo es posible -argumenta el autor- que la causa - 
sea a la vez inmutable y cambiante (cambio de causa y= 
efecto)?
(2) No-nacido literalmente, es decir, eterno, inmuta - 
ble.
IV.12.- Si el efecto no es diferente a la causa, como afirman, en 
tonces el efecto serâ eterno también. Y del mismo modo ^domo po - 
drla seguir siendo eterna la causa, si es igual al efecto, que es= 
cambiante?
IV.13.- No puede haber ninguna prueba para apoyar la opiniôn de = 
aue el efecto surja de la causa eterna. Y si se considéra que el= 
efecto es producido por una causa que ella misma tiene principio, 
esto conduce a una regresiôn al infinite.
éahkara en sus ccmnentarios dice que manteniendo la opl 
niôn de que la causa es eterna; no hay prueba ninguna= 
de aue lo eterno produzca lo nacido, lo perecedero. Y= 
la opiniôn de que la causa es ella misma nacida, es de 
cir, que tiene un principio, conducirla a una regresiôn 
al infinite ya aue esa causa nacida debe surgir de o—  
tra causa nacida v asî hasta el infinite.
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IV.14.- Aquellos (1) para los que la causa es el origen del efec­
to y el efecto el origen de la causa icômo oueden explicar la e-- 
ternidad de la causa y el efecto? (2)
(2) Si ambos,causa y efecto,son origen u n o 'del otro, - 
tendrian que ser ambos eternos. La conclusiôn es el ab 
surdo, siempre que se quiera poner en un mismo nivel lo 
absolute (Brahman) que es la realidad segûn la visiôn= 
correcta, y lo relativo o la realidad derivada de un - 
conocimiento dual (el universo)-
En lo Real absolute no puede haber causa ni efecto, los
cuales no son mâs oue relaciones dadas en el conoci---
miento dual relativo.
IV.15.- Los que admiten que el efecto es el origen de la causa y 
la causa el origen del efecto (1), es como si dijeran aue en el - 
nacimiento, el padre puede ser originado por el hijo.
(1) Son los de la escuela Mimansa, los cuales afirman= 
que la cadena de causas y efectos de la vida no tienen 
origen.
IV.16.- En el origen de la causa y el efecto se debe buscar un or 
den de secuencia, ya que si el origen es simultâneo no hay cone—  
xiôn entre ellos lo mismo que entre los dos cuernos de una vaca.
No es posible colocar al mismo tiempo causa y efecto -
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ya que el siqniflcado de ëstos têrminos es precisamen- 
te la relaciôn oue se refiere al lugar que ocupan en = 
el tiempo: primero la causa, despuês el efecto. Son 
por lo tanto dos têrminos estrechamente vinculados a - 
lo temporal, lo cambiante y relativo. La existencia - 
del tiempo con1leva la de la causa y él efecto. No e-—  
xiste causalidad fuera del tiempo.
IV.17.- Si la causa es producida por el efecto no podria estable- 
cerse como causa. Y icômo una causa que no es establecida como - 
tal puede producir un efecto?
Si se piensa el sinsentido de que la causa sea produci 
da por el efecto, efectivamente se cae en el absurdo - 
de que una causa no existante aûn, ya aue tiene que es 
perar para existir a un efecto que todavîa no se ha 
producido, produzca un efecto. Ambos serân inexisten—  
tes : causa y efecto.
IV.18.- Si la causa surge del efecto y el efecto de la causa 
&cuâl de las dos aparece primero para oue no dependa del otro?
IV.19.- La incapacidad de dar una respuesta, la ianorancia y la - 
imposibilidad de determiner el orden de sucesiôn, hacen estable—  
cer la evidencia de la no-evoluciôn absoluta (ajâti) que mantie—  
nen los sabios.
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IV.20.- El ejemplo del grano y el brote es una demostraciôn aparen 
te. Si el têrmino medio, en este caso el ejemplo, carece de exac- 
titud demostrativa, no sirve para nada demostrar el término mayor 
que esté por demostrar.
Lo que se esté tratando de demostrar es la relaciôn - 
causal :
En lôgica el término medio establece una relaciôn de - 
mostrativa entre el término mayor y el mener de un si- 
logismo. En este caso el término medio (hetu) es el - 
ejemplo del grano y el brote. El grano produce el bro­
te asî como la causa al efecto.
IV.21.- La ignorancia que se refiere a la sucesiôn temporal prue­
ba la ausencia de evoluciôn (ajiti). Si un efecto aparece como 
producido por una causa iPor gué no se puede captar esta causa?.
El hecho de no conocer la causa de un efecto es consi- 
derado en el texto como prueba de la no-evoluciôn, es= 
decir, de la no-existencia de relaciôn temporal; por—  
que siendo la causa y el efecto inseparables por ser - 
uno producido por el otro, deberlan conocerse simultS- 
neamente, y no es asî.
IV.22.- Cualquier cosa que aparece no es producida ni por ella 
misma ni por otra cosa. Ninguna cosa es producida tanto si es e—  
xistente como no-existente o ambas cosas a la vez.
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En efecto, ninguna cosa puede ser producida por si mis­
ma porque antes de que la cosa sea producida, la causa 
no existe para produclrla. Tampoco puede ser producida 
una cosa por otra cosa diferente de si misma pues va a 
ser producida y 6de dônde la sacarla?
La contradicciôn es manlflesta si se trata de una co­
sa producida a la vez por si misma y por otra. 
éahkara comenta este asunto de la no-evoluclôn en el - 
tiempo argumentando asl;
"SI la cosa en cuestlôn existe desde la eternldad, no= 
naceré por segunda vez; su misma existencia prueba la= 
no-evoluclôn; (el ejemplo de un padre o el de la arcl- 
11a puede llustrar esta tesls). Por otra parte si estos 
objetos, fueran no-exlstentes, no podria declrse oue e 
ran producidos; su misma no-exlstencla prohlblrla 
pensar que pudleran produclrse (para ello podria poner 
se el ejemplo de "los cuernos de la llebre") ...
Por tanto queda establecldo que nada ha sido producido 
jamâs.
La doctrina de la "ajâtl" (no-devenlr) recuerda la doc 
trlna budista sunyavada.
La no dualidad del Absolute puede ser vista negatlva-- 
mente como lo hace aqul Gaudapâda o posltIvamente con- 
slderando la no-dualldad como lo Real.
Radhaklshnan dice "en Gaudapâda la tendencla negativa* 
es mâs pronunclada que la positiva, mientras oue en 
Sankara estân mâs en equilibrio." Por eso Gaudapâda es 
tâ mâs cerca del budismo.
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La no-evoluciôn, la no-existencia puede ser vista como 
"nirvana" o como "Brahman" en ambos casos se trata del 
Absoluto. Siendo la Realidad no-dual cualquier aproxi- 
maciôn negativa o positiva es indiferente.
IV.23.- Una causa no nace de lo que no tiene principio: el efecto. 
Un efecto no puede tampoco nacer de sî mismo; porque lo que no 
tiene principio no puede ser producido.
Si ambos, causa y efecto carecen de origen hav aue admi_ 
tir que ni la causa ni el efecto han sido producidos.
IV.24.- El conocimiento subjetivo se origina en los objetos exte­
riores, de otra manera no existirS la dualidad. AdemSs el dolor -
fîsico y la percepciôn demuestran la existencia de los objetos ex
ternos que los producen.
Esta es la exprèsiôn de la doctrina dualista aue admi- 
te la realidad de los objetos exteriores. Para la filoso 
fia occidental es el réalisme ingenuo, en relaciôn 
siempre con la causalidad. La dualidad o mejor la di—
versidad de percepciones, experiencias y colores nos -
lleva a creer en la existencia de objetos a los que 
pertenecen esas percepciones. La filosofla vedanta ad- 
* mite que este argumento racional es vSlido si se parte
de la dualidad: conocimiento subjetivo y objetos exter 
nos o conocedor y conocido. Pe trata de una visiôn con 
dicionada al estado de conciencia dual.
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IV.25.- Desde el punto de vista de la raz6n la percepciôn subjeti 
va debe tener una causa exterior, pero desde el punto de vista de 
la Realidad (1) se ccxnprende que esa causa externa no es causa de 
nada (2)
(1) Unicamente el estado de conciencia real, présenta® 
el punto de vista de la Verdad.
(2) Los objetos exteriores no pueden ser causa de nada 
porque ellos mismos son ilusorios segfin la filosofla - 
advaita explica. Los objetos son percibidos por un su- 
jeto que se encuentra en tal estado de ilusiôn (el lia 
mado estado de vioilia) que considéra realidades las - 
proyecciones de su mente. "En efecto, dice Sankara, el 
mundo externe se desvanece cuando no estâ ese conoci—  
miento ilusorio, el hombre que entra en el estado de - 
sueno profundo y en el "samidhi" (éxtasis), al içual - 
que el que tiene el conocimiento Real, no expérimenta® 
ningûn objeto exterior porque no hay percepciôn iluso- 
ria; un insensate puede percibir tal o cual objeto 
mientras que un hombre en sano juicio no percibirS el» 
mismo objeto. De esta manera se confunde la relative - 
causalidad que se funda en la percepciôn de la divers^ 
dad y también la existencia del sufrimiento. Efectiva-
mente la mente funciona y proyecta imâgenes indepen---
dientemente de causas externes. El ejemplo del insensa 
to es claro y tambiôn el del hombre ordinario cuando®
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suena, el cual perclbe cosas, y sufre sin que estas 
percepciones y sufrimientos estén causados por nada ex 
terior a su mente. Como se ve en estos ejemplos, es po 
sible traspasar el enfoque del estado de sueno con «*n- 
suenos al estado de viqilia, donde se darâ otro tipo - 
de suenos a los que se considéra realidades.
IV.26.- La mente ni estS en contacte con los obletos ni con las a 
pariencias de objetos. Porque los objetos no existeny los pensa —  
mientos que aparecen como objetos no son diferentes de la mente.
La proyeccciôn de un mundo exterior a la mente no es - 
distinto de la mente misma. Esta explicaciôn de la re- 
laciôn del conocer entre sujeto y objeto se entiende - 
muy bien, viendo lo que sucede durante el sueno con en 
suenos.
Los objetivos eue se perciben en el estado de vioilia® 
son tan irreales como los que se perciben en suenos. - 
Esto es lo que quiere hacernos ver Gaudapada enfocSndo 
lo desde diferentes posiciones a lo largo de este tra- 
tado. iQuê hay de real y quê de irreal en el conocer?
IV.27.- En ninguno de los très tiempos (1) la mente tiene rela---
ciôn oausal con los objetos. (2)cC6mo podrîa darse un conocimiento 
errôneo de unos objetos ilusorios eue no son causa de nada?
(1) Pasado, présente, future
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(2) Los objetos son conslderados, segûn la opiniôn ge­
neral , causa de las representaclones mentales o Ideas. 
Aquî se nlega que puedan ser causa de ellas ya que son
ilusorios. Y como consecuencia de ésto se niega téun---
bién qge pueda haber un conocimiento verdadero de di---
chos objetos y otro conocimiento errôneo, como una ex­
plicaciôn que podrîa darse al conocimiento del mundo - 
externo. No es posible un conocimiento errôneo de algo 
inexistente; el aceptar que conocemos el mundo errônea 
mente es dar una realidad a los objetos separada de la 
mente. Y esto, se ha visto anteriormente, no es advai­
ta. El mundo de los objetos no son pues representacio- 
nes mentales verdaderas o errôneas de una realidad ex­
terior a la mente. Por el contrario objetos y mente son 
una misma cosa. Se produce un conocimiento errôneo 
(dual) pero no un conocimiento errôneo de los objetos.
IV.28.- La conciencia no tiene principio ni tampoco lo tienen 
las cosas percibidas por ella. Los que ven un principio en la - 
conciencia se parecen a los que ven huellas en el espacio.
Las KSrikâ 25 a 27 presentan la concepciôn de idealis- 
mo subjetivo *vijnana-vadin", escuela budista que afir- 
ma la existencia de los objetos no como realidades ex­
teriores sino como "vlsanâs" (ideas virtuales) en la - 
concienOia. Gau^apSda estâ de acuerdo en cuanto a la - 
no existencia exterior de los objetos côn el budismo.- 
Estos objetos no son sino representaciones en la con -
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ciencia (citta-spanda) para el fllôsofo advaita. Pero= 
en esta Kârik~a se pone ademSs de manifiesto la dife 
rencia entre el idealismo subjetivo y la Advaita.
La conciencia para el budismo estS en devenir, tiene = 
un principio. Tanto las "vasanas" o ideas como el suje 
to que las percibe tienen una existencia "momentSnea". 
Para la Advaita s61o existe la Conciencia Absolute, y= 
êsta, como el espacio, es infinite "sin huellas". Sin du 
da,Gaudapada quiere decirnos que lo Real es la pura 
Conciencia. Las representaciones cambiantes de la con­
ciencia o las "huellas" son irreales.
IV.29.- Se dice que lo que es sin principio empieza (1) ya oue la 
naturaleza de lo real es sin principio. Pero una cosa no puede 
ser distinta de lo que es su propia naturaleza.
(1) Decir que el mundo fenoménico tal como lo vemos 
por el conocimiento dual, es lo real, es aceptar que - 
la Realidad, que por naturaleza es etema, deviene, em—  
pieza a ser y termina, es decir es cambiante. Lo que - 
es no puede dejar de ser y esto es lo Real. No debemos 
apartarnos nunca del sentido qnoseol6qico de la Advai­
ta. En ningûn caso, aunoue asi puede parecer a una ml- 
rada apresurada, se niega la Realidad, lo oue se niega 
es el que nuestro conocer (en el estado de vioilia) 
vea la realidad tal como es.
En nuestra manera de ver la que produce ilusiôn, la
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Realidad es immutable y no puede dejar de ser lo que - 
es. En el ejemplo clSsico de la advaita: la cuerda siero 
pre fue cuerda, una visiôn errônea la creyô serpiente® 
en un momento dado, mas la cuerda siempre fué una real 
cuerda.
IV.30.- Si el mundo fuera sin principio, tampoco tendria fin (1). 
Si la liberaciôn tuviera un comienzo no podrîa ser sin fin.
(1) El mundo es aqui el estado de iqnorancia contrario 
a la liberaciôn. La rueda de "Aankara" o rueda de naci^ 
mientos y muertes. Esta vida irreal, en el sentido de® 
ilusoria y cambiante, tiene un principio y un fin, mien 
tras que la vida liberada "môkga" es sin pricipio ni - 
fin icômo puede entenderse ésto?. Solo comprendiendo -
que ûnicamente lo Real (la vida liberada) es; lo i--
rreal (la vida esclavizada por la iqnorancia) parece -
que es.
Solo hace falta un cambio de nivel de conciencia, si - 
puede hablarse asi, para estar en la verdad y recono—  
cer lo que es eternamente.
IV.31.- Lo que no existe al principio ni al fin, tampoco existe -
•en el medio. Eso sucede con lo irreal que es visto como real.(1)
(1) Ver cap. II Kârikâ 6
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IV.32.- La percepciôn motivada se contradice con el sueno. Ambas= 
se revelan como falsas porque tienen un principio y un fin (1)
(1) Todas las experiencias, tanto las del estado de vi^  
qilia (percepciones motivadas) como las del estado de= 
sueno, son ilusorias pues tienen principle y fin.
IV.33.- Todos los objetos conocidos en suenos son ilusorios por—  
que son percibidos dentro del cuerno icômo podrian existir seres® 
en un espacio tan reducido? (1)
(1) Ver cap. IV Kârikâ 25, donde se explica oue la eau 
sa exterior a la que podrîa aludirse como origen de 
las percepciones onîricas tampoco es causa de nada.
IV.34.- El que suena cree ir a un lugar pero no se mueve ni en el 
espacio ni en el tiempo. Por eso lo que ve en suenos es irreal, y 
al despertar no se encuentra en el lugar de la escena del sueno - 
(1)
(1) Esta Kârikâ es anâloga a la n°2 del capîtulo II.
IV.35.- El que suena se da cuenta al despertar, de lairrealidad de 
las conversaciones que tuvo en suenos con amiqos, e incluso no ve 
ya todo lo que habîa adquirido en el sueno.
El Swami Nikhilananda comenta asî esta kârikâ
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"Las conversaciones etc., que se tienen en suePos se* 
tornan irreales en el estado de viqilia, lo mismo las* 
discusiones relativas a las Escrituras, etc., sostenjt 
das en estado de viqilia con los sabios, se reconocen* 
como ilusorias cuando se ha alcanzado la realidad dlt^ 
ma. En efecto, todos los "jlva" son libres desde siem—  
pre. Y propiaunente hablando no hay esclavitud o iqno—  
rancia que el aspirante deba eliminar con prâcticas re 
liqiosas. El sabio sabe que el estudio de las Escritu­
ras, etc., ejercicio para lleqar al Conocimiento es i 
lusorio lo mismo que la experiencia onlrica, ya que 
"Âtman" no ha dejado nunca de ser libre, puro, lumino- 
so.
Cuando un conocedor de la Verdad se dedica a acciones* 
tales como comer o beber, etc., estas acciones estân* 
fuera de la relaciôn sujeto-objeto y lo mismo cuando - 
habla que cuando actûa, etc., El conocedor de la Ver­
dad sôlo es consciente de "Brahman" sin sequndo y nada 
mSs. El propôsito del estudio de las Escrituras o las* 
practices reliqiosas, es el librar a la mente de la i- 
dea fija por la que la iqnorancia impera en ella, y es 
ta idea puede formularse asl "Yo no soy Brahman".
’IV.36.- El cuerpo del sueno es irreal, pues otro cuerpo se perci­
be como existente (1). Lo mismo que con el cuerpo, sucede con to­
das las cosas, cualquier objeto de conocimiento es irreal.
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(1) Desde el estado de viqilia el cuerpo del suero es= 
irreal, pues el cuerpo que aparece como real es el oue 
estâ en la cama inmôvil. Este ejemplo se aplica a todo
objeto de conocimiento que la mente proyecta como real.
Asi el cuerpo fîsico, visto desde la Verdad Advaita, - 
(no dualidad sujeto-objeto) es tambiên irreal puesto - 
oue es un objeto mSs de conocimiento para nuestra con 
ciencia.
Si todo lo que conocemos como objeto es irreal, irrea 
les son los objetos que percibimos en estado de viqi­
lia tanto como los que percibimos en suenos.
IV.37.- Como lo que percibimos en suenos es similar a la experien 
cia en vigilia, se cree que las experiencias de vigllla son la 
causa de las onîricas. Por eso se tienen como reales las experien
cias del estado de vigilia, sin serlo en realidad.
(1) Ambas son experiencias, es decir, un objeto perci- 
bido por un sujeto, y como taies irreales desde el pun 
to de vista de la Verdad.
IV.38.- Se ha establecido que todo es sin principio, eterno, por­
que la evoluciôn no puede ser real. No es posible que lo irreal = 
surja de lo real.
El admitir que la experiencia de viailia es causa de - 
los suenos, supone admitir que una cosa irreal (el sue
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fio) ha surgldo de algo real. Para el sabio advaita to­
do es sin principio, no-nacido porgue todo es el Abso- 
luto, unidad indivisible.
IV.39.- Cuando se ve alqo irreal en el estado de vigilia se lo 
puede ver también en suenos. Mientras que cuando se ve lo irreal* 
en suenos al despertar al estado de vigilia ya no se ve.
Se trata de demostrar ûnicamente que no hay relaciôn* 
de causalidad entre el estado de vigilia y el de sue­
no.
IV.40.- Lo irreal no puede ser causa ni de lo real ni de lo irreal 
Lo real no puede ser causa tamooco de lo real v por supuesto lo —  
real no puede ser nunca causa de lo irreal.
S61o puede haber una relaciôn causal entre el estado - 
de vigilia y el de sueno en el conocimiento emplrico o 
conocimiento dual.
Desde la no dualidad no se puede hablar de causalidad. 
La Verdad absolute no admite la causalidad como algo - 
verdadero. La Realidad no es mSs que una relaciôn en—  
tre verdades relativas.
IV.41.- Lo mismo que en el estado de vigilia se perciben cosas in 
concebibles por error, asl en el estado de sueno, por un conoci—  
miento errôneo, percibimos objetos oue deben su existencia a ese*
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conocimiento errôneo.
En el ejemplo clSsico que se repite en el vedanta ad—  
vaita es el error de percepciôn de ver una serpiente - 
en lugar de una cuerda. Esta misma falta de discernl-- 
miento o percepciôn de la Verdad es aplicable al esta­
do de sueno. Con esto se quiere demostrar que no hay - 
relaciôn causal entre los dos estados de irrealidad: - 
el de vigilia y el de sueno.
IV.42.- Las ensehanzas sobre la causalidad ban sido ensenadas por 
aquellos que fundamentan la realidad en la experiencia empirica - 
por temor a lo Absolut© o inmanifestado.
Sankara dice que la causalidad es una explicaciôn que® 
dan los Vedas para ayudar a los oue no teniendo aûn la 
facultad del discernimiento, no obstante tienen deseos 
de conocer la Verdad de alguna manera.
Podriamos decir que lo que sucede es que cuando no se® 
puede ver la verdad no-dual directamente por falta de® 
discernimiento, entonces se intenta introducir la ver­
dad en el intelecto dual procediendo a crear relacio—  
nés mediante la facultad analîtica que corresponde a - 
este estado mental. Creo que el miedo al Absolute es - 
en realidad una incapacidad de visiôn en totalidad. Pg 
ro en el ser humano existe la posibilidad de trascen—  
der al conocimiento sensorial e intelectual para alcan 
zar una visiÔn directa de la Verdad. Y en esta capaci-
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dad se basa esta filosofla.
IV.43.- Para aquellos que se asustan ante la Verdad Absolute y se 
desvlan del verdadero camino por la experiencia de dualidad, el - 
error de âceptar la causalidad tendrS consecuencias, aunaue pueden 
ser insignificantes (1)
(1) No es fâcil descubrir par qué Gaudapâda menosprecia 
las consecuencias de este gran error ; quizS por ser 
tan comün entre los hombres.
IV.44.- Lo mismo que un ilusorio elefante que ha aparecido por ar
te de magia se considéra existante porque se percibe y se adapta-
a la experiencia, asl sucede con îos objetos que son considerados 
reales porque son percibidos y responden a nuestra experiencia.
IV.45.- La Conciencia parece tener un nacimiento, parece moverse= 
y tener una materia (1), pero realmente es eterna, inmutable e 
inmaterial; es completamente serena porque no es dual.
(1) Tener materia es • ser objeto con cualidades. La= 
palabra materia como sustancia a la que se anaden las* 
cualidades oue diferencian un objeto de otro es un tër 
mino vSlido ûnicamente para el conocimiento dual. No = 
es materia ni sustancia la Conciencia porque no es
"sustrato" o soporte de nada. Estâ mâs allé de la di—
versidad de sustancias y accidentes del cononocimiento 
relative.
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IV.46.- Como la Conciencia es eterna, los seres no estân sujetos® 
a nacimiento ni a cambio. Aquellos que conocen esta Verdad no 
caen jamSs en la confusiôn.
La Conciencia es eterna, es la Realidad absolute y "Ât 
man" lo real en el Ser humano es conciencia pura. Dhar 
ma es el término sânscrito en el texto que puede tradu 
cirse por "un aima con un destine" segûn Sankara es si 
nônimo de "Jlva" o un ser humano. Esta Kârikâ pone de 
manifiesto aqul la verdad siguiente: todos los seres - 
humanos desde el punto de vista de la Realidad son e—  
ternos, porque no son realmente sino Conciencia eterna.
IV.47.- Como el movimiento de un tizôn ar diente parece crear II- 
neas rectas o curvas, asl el movimiento de la Conciencia (1) a- 
parece como conocedor y conocido.
(1) "Vijnaraspanditam" la vibraciôn o el movimiento de 
la conciencia es el conocimiento relativo o dual debi- 
do a la iqnorancia, porque ya auedô establecido que la
Conciencia es inmutable. En esta apariencia de movi---
miento de la Conciencia que aparece como un perceptor® 
y una cosa percibida estâ la ralz de la dualidad o la® 
causa de todo el conocer relativo.
IV.4 8.- Como el tizôn ardiente que no se mueve no produce ninaûn® 
fenômeno aparente ni cambia, del mismo modo la C o n c ie n c ia  qu® es-
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tS inmôvll estâ libre de apariencias y de cambios.
Es la inmovilidad de la mente la que da acceso al esta 
do de conciencia de unidad, ûnico donde no se da la a- 
pariencia de realidad.
IV.49.- Cuando el tizôn ardiente estâ en movimiento, las aparien 
cias no provienen de ningûn sitio, tampoco surgen del tizôn mismo 
hacia fuera, ni se reabsorben en él cuando estâ inmôvil.
IV.50.- Las apariencias no surgen del tizôn ardiente porque no - 
tienen sustancia.En el caso de la conciencia sucede lo mismo por* 
tratarse también de una apariencia.
Las apariencias son siempre irreales, lo mismo que el® 
ejemplo del tizôn que en el de la Conciencia cuya luz® 
proyecta un universe de multiplicidad. Por ello guedan 
refutadas aquî todas las doctrinas que tratan de hacer 
un arreglo racional entre lo Absolute y lo relativo; - 
las teorîas de emanaciôn, creaciôn, absorciôn, etc..
En efecto, si las apariencias no tienen ninguna sus - 
tancia, si no son reales no se podrâ decir de ellas ni 
que emanan de lo Absolute, ni que se reabsorban de êl 
etc. .
IV.51.- Estando la Conciencia en movimiento, las apariencias que 
se perciben no provienen de nincmna narte. Y mientras estâ la
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conciencia inactiva las apariencias no emanan de ella hacia fuera
Las formas que percibimos cuando la Conciencia estâ ac­
tiva, es decip,en los estados de vigilia y sueno con en 
suenos, no vienen de fuera de la Conciencia misma, como 
parece, pues nada conocimos sino es en nuestra propia - 
Conciencia. Y estas mismas percepciones no salen de 
nuestra Conciencia cuando estâ inactiva, como en el sue 
no profundo, para situarse fuera de ella, ya que no es® 
posible la existencia de objetos de percepciôn fuera de 
la Conciencia que los percibe.
IV.52.- Es decir,ni entran ni salen de la Conciencia las aparien­
cias puesto que no tienen sastancia. Estân mâs allâ de nuestra 
comprensiôn porque no estân sujetas a la relaciôn causa y efecto.
La Conciencia no es el origen o la causa donde comien—  
zan las percepciones ilusorias ni tampoco es el receptâ 
culo de ellas. Siendo la Conciencia unitaria (sin segun 
do!dicen los textos advaitas) estâ mâs allâ de la causa 
lidad, del tiempo y del espacio por lo que no puede ser 
origen de objetos causales y espacio-temporales.
IV.53.- Una sustancia puede ser causa de otra sustancia y una no- 
sustancia puede ser causa de algo que es no-sustancia tambiën. Pe 
ro los seres no son sustancias ni no-sustancias.
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En el conocimiento dual puede establecerse la relaciôn 
causal entre sustancias o entre accidentes. Como el 
Ser (Âtman) no es ni lo uno ni lo otro en êl no puede» 
haber relaciôn de causa y efecto.
IV.54.- La conciencia no es la causa de los objetos externos, ni» 
tampoco es el efecto de ellos. Por tanto los hombres de discerni­
miento consideran que no hay evoluciôn ni causalidad.
IV.55.- La causa y el efecto existen mientras dura la preociçaclôn» 
—  por la causa y el efecto en la mente. Pero cuando se acaba es­
ta adhesiôn mental dejan de existir causa y efecto.
Es muy importante el papel que hace la causalidad en » 
la que se basa todo el conocimiento emplrico-racional, 
y desde el punto de vista relativo no séria posible pa 
ra nadie prescindir de ella. Pero el Vedanta Advaita - 
no niega la funciôn de la relaciôn causal en el conoci 
miento empirico. Lo que niega es que con este tipo de» 
conocimiento pueda haber acceso a la Realidad absoluta 
Por eso es necesario tener muy claro de que conocimien 
to se trata, o lo que es lo mismo, desde que estado de 
conciencia se establece la Realidad. Desde el Absoluto 
(Brahman) la causalidad no existe. Podemos recorder 
con relaciôn a la filosofla Vedanta, las criticas que» 
hace a la causalidad. Hume, filôsofo empirista. (Trea­
tise of human nature)
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IV.56.- Mientras exista adhesiôn a la causalidad, continuarâ la -
cadena de renacimientos, una vez destruîda esta adhesiôn, naci---
mientos y muertes dejan de existir.
El nacimiento y la muerte en cadena (sansâra)pertenece 
a la relaciôn causal en que se inserta al tiempo, mâs= 
allâ del estado de conocimiento dual nada de êsto pue­
de existir. Para destruir el apego a esta cadena cau-- 
sal es necesaria la investigaciôn de la Verdad que de- 
semboca en la realizaciôn de la Verdad absoluta. Y es­
te es el camino aqui propuesto.
IV.57.- Desde el punto de vista empirico todo nace y muere, nada® 
es permanente. Segûn la Realidad todo es eterno y por tanto no e- 
xiste aniquilaciôn.
El punto de vista empirico es en este contexto el mundo 
de los fenômenos en el que aparecen y desaparecen obje­
tos y personas; este mundo de apariencias tiene su ori­
gen en la iqnorancia como aparece en el ejemplo cëlebre 
que Sankara recuerda una y otra vez, de la cuerda que - 
se ve como una serpiente. El ûnico camino para salir de 
este mundo de apariencias y con el del nacimiento y la® 
(lestrucciôn de personas y cosas, es descubrir la Verdad 
darse cuenta de que no hay sino una cuerda tras las apa 
riencias de serpiente. Sin embargo este es un camino 
que pocos deciden seguir. El camino mâs comûn entre los
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seres humanos es el de pelear con la serpiente, sin ver 
que es ilusoria.
IV.58.- Las entidades que parécen nacer y roorir, realmente ni na- 
cen ni mueren. La apariciôn y desapariciôn de estas entidades es 
ilusiôn y la ilusiôn no es realidad.
Por ilusiôn (mâyâ) aparecen y desaparecen los objetos» 
y las personas y la causa de esta ilusiôn no es otra» 
que la iqnorancia.
La desapariciôn de la iqnorancia deja al descubierto - 
la Realidad, el estado de conciencia unitaria.
IV.59.- Cuando la simiente estâ hecha de ilusiôn, la planta que - 
nace es iqualmente ilusoria, no es permanente ni indestructible ;- 
el mismo razonamiento puede aplicarse a las entidades (1)
(1) En la palabra entidades podemos incluir cualquier» 
fenômeno que aparece a la conciencia tanto objetos co 
mo personas, vistas desde lo aparente y transiterio de 
ellas, cuerpo, personalidad, etc. y no desde el ser 
(Âtman)
Sahicara en sus comentarios prefiere concretarse a las» 
personas o "Jlva", para deducir que su nacimiento o 
muerte son ilusorias.
IV.60.- Desde el punto de vista de los seres que estân mâs allâ -
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de la dualidad nacimiento-muerte no podemos hablar de permanencia 
o impermanencia. Aili donde no hay formas que distinguir, las pa­
labras no tienen aplicaciôn.
El "jlva" no-nacido, es decir el Ser en el hortbre es no 
dual, por lo que cualquier palabra del lenguaje dual es 
inadecuada para designarla.
El Ser es por tanto indifinible puesto que la défini---
ciôn es un conocimiento dual que distingue unas formas® 
de otras iquê distinciôn podrâ hacerse de la unidad ab­
soluta? . La Advaita no obstante ha ideado una denomina-
ciôn para el Ser que la traicione lo menos posible, la® 
llama "el uno sin segundo".
IV.61,- Como en el sueno, la mente en movimiento, produce un mun­
do aparente de dualidad, asl en el estado de vigilia el pensamien 
to produce un mundo de aparente dualidad.
IV.62.- No hay duda de que la Conciencia que es una, aparece en el 
sueno como dual. Lo mismo sucede en el estado de vigilia, siendo - 
la conciencia una,aparece como dual.
IV.63. y IV.64.- La diversidad de criaturas, nacidas de un huevo,- 
de la humcdad , etc (1) que el que suena ve mientras estâ errante 
por las direcciones del espacio de los suenos, esos objetos no son 
sino percepciones en la mente del que estâ sonando y no existen
fuera de ella. De la misma manera la mente no es mâs que un objeto
de percepciôn para aquel que suena.
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(1) Las entidades que se perciben como -existentes se - 
dividen segûn la tradiciôn vedanta en cuatro categori­
es : los que nacen de la matriz, los que nacen de un 
huevo, los que nacen de la humedad y los que nacen del 
sol.
IV.65. y IV.66.- La diversidad de criaturas, nacidas de un huevo, 
de la humedad, etc... que ve el que estâ en el estado de vigilia- 
mientras vaga por las diez direcciones del espacio de vigilia e- 
sos objetos no son sino percepciones en la mente del que estâ en» 
estado de vioilia. De la misma manera la mente no es mâs que un - 
objeto de percepciôn para el que estâ en estado de vigilia.
Desde el estado de Conciencia real, el sujeto que per­
cibe , la percepciôn y el objeto percibido no son mâs - 
que una sola cOsa. La mente que percibe es por tanto u 
na entidad creada por la visiôn de dualidad en los es­
tados de conciencia de viqilia y sueno, basados en la» 
iqnorancia.
IV.67.- Ambos (1) son objetos de percepciôn uno para otro. iCômo» 
podrian existir ei uno sin el otro? Los dos estân vacios y solo - 
puede conocerse a uno a través del otro.
(1) El perceptor y lo percibido o la mente y los obje­
tos. No se concibe la existencia de objetos de percep­
ciôn sin una mente oue los oerciba, ni tampoco es con-
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cebible una mente cuya funciôn es percibir sin objetos 
percibidos. Ron pues dos términos relativos uno del o- 
tro y segûn la Advaita dos têrminos ilusorios, creados 
por la visiôn de dualidad. Lo real es lo que no dépen­
de de nada para ser, por eso el conocimiento absoluto® 
coincide con la realidad absoluta. Este pSrrafo pone - 
de manifiesto que todo conocimiento dual, y todo cono­
cimiento lo es, pues supone un sujeto oue conoce y un® 
objeto conocido, es relativo y por tanto no real.
IV.68.-IV.69.- y IV.70.- Lo mismo que las criaturas que se ven - 
en suenos por ilusiôn o por arte de magia, nacen y mueren, asi to 
das las criaturas aparecen y desaparecen.
IV.71.- Ninguna criatura tiene una causa para nacer. La ûltima 
verdad es eue nada absolutamente ha nacido.
Las criaturas nacen y mueren en la realidad relative - 
segûn el tiempo y la causalidad oue créa el conocimien 
to dual. La Realidad absoluta, o la realidad desde el - 
punto de vista de la Verdad absoluta, estâ mâs allâ de 
este devenir.
IV.72.- La dualidad que consiste en un objeto que percibe y un ob 
jeto percibido, no es mâs que una producciôn de la mente.(1) La® 
conciencia es sin objeto. Es incondicionada y estâ fuera del tiem 
po segûn ha sido declarado (2)
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(1) La relaciôn sujeto-objeto es la caracterlstica del 
nivel de conciencia dual, al que podemos llamar Smbito 
del pensamiento, o mente condicionada.
(2) La tradiciôn védica déclara: "El espiritu estâ li­
bre de toda relaciôn", segûn afirma Sankara en sus Co­
mentarios .
IV.73.- Lo que parece existir, las experiencias ilusorias, no tie 
nen existencia realmente. Y lo que parece existir por las experien 
cias creadas por opiniones o doctrines, en realidad no existe.
No hay ningûn medio en la experiencia empirica (la cual 
es ilusoria por ser dual) para tener acceso a la Real^ 
dad. Ni el conocimiento sensorial, ni el pensamiento - 
racional que estâ en relaciôn con este conocimiento, - 
al que alude el texto como opiniones o doctrinas. La û 
Rica manera de llegar a lo Real es ser lo real. Es de­
cir estar en el estado de conciencia incondicionado.
IV.74.- En ooiniôn de otras doctrinas los seres nacen y mueren 
desde el punto de vista empirico, y siguiendo la opiniôn no-dua- 
lista los seres no nacen ni mueren. Pero desde el punto de vista® 
de la Realidad ni siquiera hay eternidad.
Cualquier expresiôn es dualista, por eso incluso mante 
niendo la opiniôn de los no-dualistas, no podemos de - 
mostrar la verdad. Eterno es lo que no nace ni muere,-
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pero el no nacer (aja) es un opuesto del nacer y perte 
nece por tanto a una relaciôn dual. Al decir;el Ser es 
eterno, no estamos en la Verdad, solo senalamos una o—  
piniôn para investigar en una direcciôn. El resultado® 
de esa investigaciôn de la conciencia puede ser el ver 
dadero estado de conciencia que senala con la palabra» 
eterno o no-dual.
IV.75.- Creer en lo irreal no prueba que la dualidad exista. El - 
que ha comprendido que la dualidad no-existe, deja de creer en lo 
irreal pues no hay causa para ello.
La creencia en la existencia del mundo empirico como - 
multiples objetos del conocimiento, tiene su causa o- 
fundamento en la dualidad primera del conocer empirico 
"yo conozco algo". Si descubro que esta dualidad no es 
real, que no hay "yo" ni "alqo", quedo libre de todas» 
las consecuencias ilusorias que de ahi siouen. Todo un 
mundo de apegos y deseos se derrumba al mismo tiempo.- 
La verdadera libertad estâ en el descubrimiento del 
proceso del conocer hasta encontrar la raiz del error» 
que distorsiona la Conciencia de unidad.
IV.76.- Cuando la mente no se adhiere a ninguna causa, superior,- 
media o inferior entonces la conciencia se libera de los efectos» 
ilusorios del devenir, ya que écômo podria haber efecto sin causa?
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El no adherirse a nlnauna causa en el piano del conocer 
équivale en el piano de la conducta a no hacer nada, - 
no tener ninguna meta. Ni superior (ser virtuoso, san- 
to, etc) ni media (conseguir un buen puésto en la vida) 
o inferior (satisfacer mis deseos o instintos aunque - 
tenga que hacer dano a otros)
Sah)câra dice que las très causas coinciden con : Lo que
la reliqiôn aconseja (causas superiores), lo que es in
diferente a la religiôn (causas médias), y lo que la - 
religiôn prohibe (causas inferiores). Es évidente que- 
segûn el con junto de causas por el que una riersona se» 
conduzca, asl serâ su vida (sublime, human a o infra-hu 
mana). Sin embargo todas estas causas pertenecen al ni 
vel de conciencia de la realidad empirica, pertenecen» 
al mundo de lo relativo. Para la conciencia que ha su­
perado este nivel, es decir para el sabio "advaita" no 
hay metas que cumplir, no hay causas ni niveles de 
causas, estâ libre de todos los efectos que producen - 
el apego a la causa primordial, la ignorancia. Vive en 
la plenitud o el vacio de la conciencia unitaria
IV.77.- La no-evoluciôn de la conciencia libre de causa , es cons 
tante y absoluta. Porque la dualidad de todo lo que estâ en evolu
•ciôn es una simple objetivaciôn de la mente.
La no-evoluciôn, esto es la Conciencia en estado de li 
bertad, permanece siempre la misma, no cambia, cualquie
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ra que sea el momento por el que pasa la evoluciôn en® 
el fluir de lo relativo, ya aue para la conciencia li­
berada este fluir es una proyecciôn ilusoria de la men 
te. La luz blanca que proyecta una pelicula en una pan 
talla es siempre la misma con indep®ndencia de las imâ 
genes que se produzcan, e independiente tambiên de la® 
ignorancia del observador que toma estas imâgenes por- 
la realidad.
IV.78.- El que ha realizado la verdad de que no existe ninguna 
causa, no trata de alcanzar ninouna meta en particular. De este - 
modo llega al estado que estâ libre de deseo, sufrimiento y miedo.
IV.79.- Por la creencia en la existencia de lo irreal, la mente - 
se identifies con los objetos. Pero cuando comprends la irrealidad 
de taies objetos, deja de apegarse a ellos.
Una vez descubierta la verdad de que no existe la dua­
lidad sujeto-objeto, y que por lo tanto no hay objetos 
que desear, surge la indiferencia, el desaoego. La se-
renidad de una mente en equilibrio es el estado que co
rresponde a la carencia de deseos. La Conciencia vuel-
ve a su estado natural, de donde a pesar de las apa--
riencias, nunca saliô.
IV.80.- Inmutable es el estado del que se sépara de todo apego y® 
no se identifies ya con la dualidad. Lo nue el sabio realiza es -
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el equilibrio la ausencia de devenir, y la no-dualidad de la con­
ciencia.
IV.81.- Aquello que es eterno, libre de sueno y de ensuenos, es u 
na luz para si mismo. Este ser es por su propia esencia luminoso.
IV.82.- La bienaventuranza del Ser se mantiene oculta y se révéla
diflcilmente mientras la mente se adhiere a los objetos.
A pesar de là dificultad que existe para aue el Ser - 
sea revelado, a causa del apego al conocimiento empiri
co, el Katha Upanigad dice de esta revelaciôn que "pa­
ra el que la ensena es una maravilla y para el que la» 
recibe es una maravilla tambiên." (Ka. Up. I, II, 7)
IV. 83.- Al calif'f carlo de existante, no existante, existante y no 
existente o negando la no-existencia (1), quien no tiene discerni 
miento juzga al Ser a travês del estado de cambio inmovilidad,u-
na mezcla de ambos o la negaciôn absoluta.
(1) Hay aqui una referenda râpida a las corrientes de 
F>ensamiento de la êpoca, respecte a los atributos del- 
Ser (Âtman). Los que dicen que existe "Âtman" como en­
tidad permanente son los " vaisesiica". Los que afirman» 
que no existe ninguna realidad permanente al Âtman 
porque todo en la existencia es impermanente son unos» 
budistas llamados los "Vsanilcavi jna-navadin". Otros fi
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16sofos,lùs "iaina",sostienen aue Âtman existe y no e= 
xiste a la vez, es decir existe mientras existe el 
cjerpo y deia de existir al desaparecer ^ste, pues par 
ticipa de las dos nàturalezas. Tambiên se nombre a los 
nihilistas categôricos, pertenecientes a una escuela - 
budista, los cuales afirman aue nada absôlutamente e-- 
xiste slno el vacîo absolute.
IV.84.- Esas son las cuatro teorlas que se nos presentan. Pensan- 
do asi el Ser siempre permanece oculto. El Ser es intocable por e
lias y el que lo ve, ve todo en Él.
No se puede alcanzar el Ser mediante teorlas. S6lo por 
visiôn directs. Quien ve al Ser, ve la totalidad por-- 
que el Ser (Âtman) es Brahman, el Absolute.
IV.85.- El que estë en estado de total omnisciencia fBrahman) , la 
no-dualidad sin principio ni fin dqui mSs puede desear?
IV.86.- En este estado de identidad con el Ser,la humildad, el 
control de los sentides, adviene naturalmente y la paz fluye espon
tâneamente. El que ha realizado ësto se establece en la serenidad
inalterable.
Lo Absolute, (Brahman)es por naturaleza oaz y sere 
nidad. A través de "Âtman" el Ser del hombre, el sabio 
puede llegar a ser une con lo Absolute y entonces la - 
serenidad serâ su propia naturaleza.
- 263 -
IV.87.- El ordinarlo estado de vlgllla se reconoce como la dual!—  
dad de los objetos y la dualldad de la percepcidn de esos objetos. 
El ordinarlo estado de suefto âe reconoce como la dualldad de la 
percepclôn de los objetos en los objetos mlsmos.
IV.88.- Hay otro estado exjzraordlnarlo en el que no hay objetos ni 
percepclôn de ellos. Este estado estS m&s allS de la experlencia - 
empirica. Los sablos han dlferenclado siempre el conoclmlento de = 
bbjetos del Conoclmlento esenclal de la Realldad.
Se habla aqul del cuarto estado de conclencla (turlya)- 
el cual esta mâs allS de la dualldad que pertenece a la 
experlencia onlrlca.
Si se habla de un conoclmlento para senalar la vlslôn - 
verdadera?de'ia Realldad, es necesarlo distlngulrlo del 
conocer de objetos.
En la tradlclôn vedântlca se encuentra a menudo la pala
bra Conoclmlento para deslgnar esta visiôn o llumlna---
clôn por la que se pénétra en la Realldad. Pero en nln- 
gûn caso es un conocer de algo. Se refiere a la Conclen 
cia pura, sln objeto.
IV.89.- Una vez que han sldo conocldos los très objetos del conoc^ 
mlento por un hombre de gran Intellgencla, el Conoclmlento de la - 
Aealldad surge espontâneamente aqul, en todo y para siempre.
Hay très estados que son objeto de conoclmlento, el es­
tado de vlgllla, el de sueno y el de sueno profundo.
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Conocer estos très estados es ver c6mo funclona la men 
te en cada uno, cdmo producen respectivamente un mundo 
de fenômenos empîrlcos, un conjunto de imâgenes, de fe- 
nômenos o la ausencla de fenômenos en la quietud de la 
mente. Para descubrir vlvencialmente todo ello se ne- 
cesita una gran capacldad de dlscernimlento que va sur 
giendo por la observaclôn y la vlgllancia constante. 
Cuando todo el funcionamlento de la mente, a través de 
los très estados de conoclmlento basados en la Ignoran 
cia, ha sldo ccanprendldo, la Realldad que es una con - 
el nuevo estado no-dual, se maniflesta. Se trata de la 
reallzaclôn final y por eso se senala aqul que perma­
nece para siempre y en cualquler momento, a diferencia 
de los estados transitorios de"samâdhi" o éxtasls en= 
los que la omnisciencia del estado de Conclencla real= 
no ha sldo realizada.
IV.90.- Hay que reconocer ante todo el objeto a conocer (1) y lue 
go los objetos que deben evitarse (2), los que hay que aceptar (3) 
los que hay que neutrallzar (4). Excepto el primero, los demés ob 
jetos se deben a la Ignorancia.
(1) Lo que hay que conocer (jneya) es la suprema Real^ 
dad.
(2) Lo que hay que evitar (heya) son los très estados= 
de la exlstencia emplrica.
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(3) Lo oue hay que aceptar (apya) son las disciplinas» 
necesarias oara adquirir una mente meditative.
(4) Lo que hay oue heutralizar (pakySni) son las impre 
siones latentes del inconsciente "seunskaras" y "vâsa - 
nâs" en la tradlclôn vedântlca y descubiertas como eau 
sas de la conducta del hombre por la psicoloqla moder­
ns desde Freud. Los très Oltimos objetos, existen s61o 
desde el punto de vlsta empirico, y son necesarios so-^  
lo para tener acceso al primero.
Hay cosas que deben evitarse: el estado de conoclmlen­
to dual, el dar realldad a Imâgenes mentales. Hay cosas 
que deben aceptarse, los medlos para senslblllzar el - 
cuerpo y mantener la mente en equlllbrlo. y la clarl—  
dad necesarla para descubrir la Verdad. Hay otras co—  
sas que se deben neutrallzar, hay que hacer conscientes 
las Impreslones Inconscientes, para estar libre de e—  
lias.
' Pero mâs allS de este conoclmlento dual o empirico, pa 
ra aquel que ha descublerto la Verdad no-dual, no hay» 
nada que evitar, nada que aceptar ni nada que neutral! 
zar. S6lo la Realldad existe, solo el Absolute es.
IV.91.- Todos los seres son por naturaleza Incondiclonados como - 
el espaclo. No hay en ellos pluralldad de nlguna clase.
Prescindiendo de las dlstlnciones enplricas superficla
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les, como el cueroo fîsico, el cuerpo vital, el cuerpo 
de deseos y las demâs envolturas o "Kogas", el hombre» 
es el Ser (Âtman) y este es incondicionado y por tanto 
no depende de luaar ni tiempo, no es divisible, es ûni 
co, uno en si mismo y uno con la totalilidad (Brahman) 
La pluralidad de los seres es percibida a través del - 
conoclmlento senso-perceptual.
IV.92.- Todos los seres son por naturaleza iluminados desde el 
principle, y su esencla esté bien determinada. Aauel pue sinue en 
esta dlrecciôn, libre de todo conoclmlento anadido, se hace capaz 
de la inmortalldad.
El ser humano que tenga la evidencia de que en su esen 
cia es iluminado e incondicionado, encaminarS natural­
mente su vida en esta direcciôn y no necesitarâ el co­
noclmlento dual. La evidencia del Ser le harS capaz de 
vivir en la Verdad no-dual. Esto es liberaciôn "môkga" 
o inmortalldad aiprtatvaya.
IV.93.- Los seres desde un principio, serenos, eternos e incondi- 
cionados por su misma naturaleza; son idénticos, sin distinciôn - 
alguna, por lo tanto son la Realldad eterna, idéntica ella misma» 
y perfects.
La liberaciôn no es algo a alcanzar por el ser humano, 
aunoue as! se explinue desde la inmersiôn en el cono-
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cimlento dual. Desde la verdad, el Ser es libre y eter- 
no. Cuando alguien esté en este camino que senala la 
losofla Advaita, nada tiene que aunbiclonar o desear por 
que nada hay por alcanzar. El Ser es e t e m o  e incondi—  
cionado, es luz en sf mlsmo. S61o hay que descubrir la» 
Verdad.
IV.94.- Los que reclaman la multiplicidad no estén en la perfec---
clôn. Los que se mantienen en el camlno de la dualldad y tlenen 
las oplnlones de que los seres estén separados, estos son conslde- 
rados tradlclonaImente como personas de mente llmltada.
Como ya se ha aclarado que el Ser esté Iluminado y 11—  
bre de toda Ignorancia, cuando se habla de aquellos que 
perslsten en conslderar real la vlslôn duallsta del co­
noclmlento empirico hay que pensar que se trata de la - 
personalldad del ser humano que aparece como llmltada - 
en el espaclo o Inmadura en el tiempo.
IV.95.- Sôlo aquellos que poseen la sabldurla, mantienen Inquebran 
table su convlcclôn en el Ser eterno e Idéntlco a si mlsmo. Pero el 
hOTibre comûn no comprende esto.
IV.96.- El conoclmlento que se refiere a los seres eternos es él 
mlsmo, e t e m o  y exento de toda relaclôn. Ese conoclmlento es comple 
tamente Incondicionado porque no esté en relaclôn con ningûn obje­
to.
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El conoclmlento que no esté en relaclôn a ningûn obje­
to y los seres eternos que no estén condicionados a la 
dualldad, no son sino una misma cosa para la Advaita.- 
Un conocer sin relaclôn sujeto-objeto es uno con el 
Ser, con lo Real.
IV.97.- El que carece de dlscernimlento y se mantiene en la multi
plicidad por pequena que sea, no puede estar nunca en lo incondi­
cionado y ni siquiera puede pensar en destruir la envoltura de a- 
pariencias.
El descubrimiento de la Verdad incondicionada, el Ser, 
lo Absolute no es posible sin un serio trabajo de dis- 
cernimlento, de distinciôn constante entre lo Real y -
lo Irreal. Este trabajo va produciendo una evidencia -
que llega a ser més fuerte que la creencia en la real_i
dad de lo que aparece en el conoclmlento empirico. La= 
evidencia de la Verdad es lo ûnico capaz de romper la= 
esclavitud a las apariencias.
Este texte no pretende producir desaliento ante la di- 
ficultad de llegar al conoclmlento no-dual. Es més 
bien una llamada hacia el discernimiento.
IV.98.- Més allé de sus envolturas, todos los seres son libres, - 
puros por naturaleza e iluminados desde su origen. Esto lo han sa 
bido todos los sabios.
En los comentarios de Sahkara se hace referenda a una
- 269 -
objeciôn muy comûn: £cômo es posible que slendo el ser
humano libre e iluminado en esencla, necesita descubrir
conocer la verdad poco a poco hasta liberarse de la ig^  
norancia?. "También se dice que el sol se levants a pe 
sar de oue la naturaleza del sol es toda luz" es la 
respuesta de Sahkara.
IV.99.- El conoclmlento del hombre iluminado no esté condlcionado
por los objetos. Ya que ni los seres, ni el conoclmlento, nada ha
sldo declarado por el que esté iluminado.
En el conoclmlento real que es una misma cosa con el - 
Ser no se da la relaclôn conocedor-conocido.
El hombre esté en esta Conclencla de unidad en la que» 
no hay referenda a los objetos. Esta es la conciencia 
de un "Buddha" o iluminado. La palabra traducida aqul» 
es "tayin" , usada frecuentemente en textos budistas y 
jainistas.
Se ha visto en estas ûltimas Kârikà una analogia con» 
el Budismo. Segûn Dasqupta (Historia de la filosofla - 
de la India) la ensehanza de estas Kârikà esté en per 
fecto acuerdo con las del Buddha.
La doctrina vijnaptimatrata o "nada més que pensamien 
to" del idéalisme budista (escuela yogacaha) coincidi- 
rla segûn esto con la del Âtman oue es todo Conclen—  
cia, del Vedanta.
Los Vedantistas como Nikhilananda en su Prôlogo a las» 
Kârikà tratan de demostrar las diferencias entre el bu 
dismo y Gaudapâda para salvar la originalidad de este»
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Ultimo. No me parece necesario. El espiritu de investi^ 
gaciôn, el de ir mSs allé de las apariencias anima a - 
vedantistas y a budistas.
Tanto en el Vedanta como en el Budismo, se esté hablan 
do con palabras de un lençuaje dual, de un Absolute no- 
dual. Los caminos para hacer entender esa Realidad pue 
den diferir poroue la filosofla vedanta pone el acento 
en lo positivo de la Realidad, mientras la budista pre 
fiere remarcar que no es ninguna realidad relativa, 
que es un "vacîo" para el conocer relative.
Pero si la experlencia del mundo empirico esté vacla - 
de realidad ^dônde esté la Realidad?
Precisaunente en las Kârikâ de Gaudapâda y en el Vedan 
ta Advaita en general hay una inclinaciôn al lenguaje» 
negative para explicar lo inexplicable, la Realidad no 
dual. Asl "nirvana" y "Brahman no-dual" son una misma» 
cosa.
IV.100.- Al realizar este inescrutable estado no-dual, profundo,» 
eterno, inmutable y lûcido, le rendîmes homenaje en la medida de» 
nuestras fuerzas.
Terminan las Kârikâ con un homenaje a la Realidad que» 
no es "algo eterno" ni un "yo eterno", sino un estado» 
de Conciencia al crue todos aspiramos con nuestras lim^ 
taciones.
CONCLUSIGNES DE LA TESIS
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CONCLUSlONES
Aunoue se han ido extrayendo varias conclüsiones expl^ 
citas unas e implîcitas otras, a lo largo de este trabajo, presen 
tamos aqul de una manera sintética las que nos parecen mâs signi- 
ficativas.
La filosofla desde el conocimiento dual, puede cons-—  
truir teorlas de la realidad, siempre relatives al modo de cono —  
cer. Pero la filosofla puede ser también un trabajo de investiga-
ciôn en el que el investigador vivencie la verdad que va descu---
briendo. Puede aparecer entonces un demertar a la Conciencia no- 
dual que dé un valor completamente nuevo a la vida del hombre.
Por ello al finalizar este trabajo concluiremos que:
1.- La MetafIsica debe ser realizable.
La metafIsica VedSnta Advaita es una filosofla prâcti- 
ca. Esto que nos parece una contradicciôn por tener la imagen de= 
que la metafIsica es un estudio teôrico divorciado de la "praxis", 
no lo es para la investigaciôn advaita y tampoco lo fué en los o- 
rlgenes de la filosofla occidental.
La metaflsica debe recuperar su dimensiôn vivencial y= 
teniendo en cuenta las investigaciones aue en este sentido se es­
tén haciendo en el campo psicolôgico, el estudio de los estados - 
de conciencia es una base para la metaflsica.
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2.- Se debe estudlar la conciencia en su totalidad
El valor epistemolôgico y metafisico de las experien—  
cias misticas o trascendentes, que aparecen en todas las tradicio 
nés filosôfico-religiosas, debe ser tomado en cuenta por la filo­
sof la, para poder elaborar una visiôn de las posibilidades del co 
nocer y del émbito de la conciencia humana.
3.- Hay una posibilidad de trascender el estado de conciencia ha­
bituai, mediante la investigaciôn de la Verdad.
La Advaita muestra un camino hacia la Conciencia abso- 
luta, distinto del tradicional religiose: este camino es una in-- 
vestigaciôn filosôfica.
La via religiosa devocional que describes los misticos 
cristianos no es la ûnica. La conciencia puede transformerse con» 
la sola aplicaciôn de la inteligencia. Y ésta, quizS sea la via - 
més adecuada al Ser humano de nuestra época, caracterizado por un 
crran desarrollo del intelecto.
4.- Es posible la apertura a una dimensiôn de la conciencia exen- 
ta del carécter relacional del conocer.
El conocimiento esté aquejado de relatividad por su es 
cisiôn en sujeto cognoscente y objeto conocido. La Verdad abso- 
luta que fundamenta el conocimiento, esté fuera de la dualidad co 
mo indica la Advaita. Hay un conocimiento no-dual, al que se pue­
de tener acceso.
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5.- Se ve un vlslumbre de unidad interprétât!va en la metaflsica
La no-dualidad incluye las metafIsicas construldas co-
rrectamente a partir del estado de conciencia de vigilia, como - 
momentos relativos del conocer.
Lo Absolute es lo Real, porque no se opone a nada,-
ni siquiera a lo relative que séria una visiôn temporal, limitada
de lo intemporal e ilimitado.
6 .- Es necesario eliminar las contradicciones aparentes que se 
presentan entre los estados trascendentes de conciencia y la expe 
riencia habituai.
Para aquel que ha vivido estados no-habituales, de con- 
templaciôn o meditaciôn, donde la conciencia es no-dual, sin obje 
to, la Advaita aporta la explicaciôn racional mâs cercana a la 
Verdad inexpresable en lenguaje dual.
La importancia de estas conclüsiones no se agota en el 
aspecto teôrico o ideolôgico. Por el contrario, la intenciôn de - 
esta tesis esté en la misma llnea de motivaciôn que la de la meta 
fIsica Vedânta Advaita con la que se ha trabajado.
Quiere esto decir que se considéra importante la inve£ 
tigaciôn acerca de los niveles de conciencia del ser humano nor - 
la posibilidad que hay en ello de trascender el estado de concien 
cia vigllica y abrirse a una Conciencia no-dual, absoluta, tal co 
mo el ûltimo capitule de este trabajo quiere senalar.
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Se présenta esta posibilidad porque se advierten ya 
los slntomas, de que la metaflsica del future no se dedicarS a un 
estudio teôrico de la conciencia en su relaciôn con la realidad.
La Metaflsica tendrâ su campo propio en una investiga­
ciôn vivencial en la que la Conciencia sufra una "metanoia" , un - 
cambio de sentido, una mutaciôn que ponga de manifiesto que Con—  
ciencia y Realidad son una misma cosa.
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GLOSARIO DE PALABRAS EN SAN5CRIT0 QUE APARECEN EN LA TESIS
- A —
abSdhlta.- La no-contradicciôn. 
abhàba.- La no-existencia
abhilapa.- Lenguaje, conocimiento sensoperceptual o intelectual. 
ahêun.- Yo
adharma.- lo que no se adecua al dharma, lo que desarmoniza. 
adhidaiva.- Aspecto universal del Ser.
adhyâsa.- Percepclôn errônea. Superposiciôn por la nue se atribu-
ye a un objeto atributes de otro.
adhyatma.- Aspecto individual del Ser,
adhyâropa.- Superposiciôn. Conocimiento errôneo
advaita,- No-dualidad. Metaflsica no-dual: Vedanta advaita.
âgama.- Conocimiento por testimonio verbal.
ahankéra.- factor de individuaciôn en la mente; ego.
a j é t i No-nacido. La no-evoluciôn.
ajnâna.- Falta de conocimiento
ajatavada.- Teorla de la no-creaciôn.
âkâsa.- Espacio.
amStra.- Sin medida, inconmensurable, infinito. 
amplalbdhi.- Conocimiento por no-aprenhensiôn. 
amrtatvaya.- Inmortalidad.
ânanda.- Felicidad, bienaventuranza, plenitud. 
ânanda-mâyâ.- Envoltura o cuerpo causal en el jlva 
anna-roiyâ.- Envoltura o cuerpo fisico del jlva
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antaljkarajja .- Factor de individuaciôn en la mente, conciencia del= 
yo personal, igual a ahankara.
anumana.- Inferencia. Un conocimiento inmediato. 
ap.- Agua.
aparôksânubhûti.- Realizaciôn por conocimiento inmediato. 
apavSda.- Negaciôn
apya.- Lo nue hay que aceptar. Disciplinas. 
arthâpatti.- Conocimiento por postulaciôn.
asparsa-yÔga.- Yoga sin contacto. Yoga no condlcionado. M^todo no 
dual recomendado por Gaudapâda. 
âsçamas.- Estados de existencia.
âtman.- El Ser del hombre. El Ser en si. El Ser absolute.
âtma-bôdha.- Conocimiento de si mismo.
avidyâ.- Ignorancia. Opuesto a vidyS, la sabiduria.
avyakta.- Lo indiferenciado, el estado de conciencia causal. Coin
eide con prajnS, la conciencia en el estado de sueno profundo.
- B -
bhagavan.- El Venerable. 
bhakti.- Devociôn a Dios.
bhakti-yôga.- El camino de la devociôn para llegar al Ser Supremo 
Equivale a Bhakti-marga. 
bhâva.- Existencia fenoménica.
bhikkhu.- Monje budista. Aparece en el Dharmmapada. (V. 362) "el» 
que vigila sobre si mismo".
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bhodha. - Entendiinlento, reconocimiento.
bhoga.- Alegria. En el shivaismo, ser superior.
bhuta.- Elementos'(tierra, aire, agua, fuego, eter)
bija-nidra-yuta.- El sueno de la ignorancia como causa.
bljâtman.- El Ser causal.
bodha.- Conciencia intuitiva. El hecho de estar despierto. 
brahma-sarya.- El primer asrama de la vida bramânica. Estado de - 
estudiante.
brShmana (s)- Estado del que dedica su vida a buscar a Brahman. - 
Casta sacerdotal. Una parte de los Vedas.
Brahman.- El Absolute. La totalidad. Igual a Âtman.
Brahma-sûtras.- AforXsmos atribuldos a Vyasa. Texto bSsico de la= 
filosofla vedanta. Ha sido comentado por Sahkara.
Brahma.- Dios personal, aspecto Creador de la divinidad. 
brahma-jnâna.- El conocimiento y realizaciôn del Absolute. 
buddhi.- Intelecto superior, mente intuitiva. La inteligencia o • 
luz de Âtman.
buddha.- El que estS despierto. El iluminado.
- C -
cidlbhasa.- El yo reflejado. 
ceta.- El sujeto que percibe.
ceto-ghana.- Una masa indiferenciada de Conciencia. 
ceto-mukha.- El sueno profundo en la Ma. Up. 
cit.- Conciencia. Conciencia absoluta.




dharma.- Deber moral, social y espiritual. Aquello que armoniza
al indivlduo con el todo. La ley moral.
dharmln.- Categorias.
deva.~ Resplandeciente, angel.
dhyâna.- Meditaciôn, contemplaciôn en la tradiciôn cristiana.
- E -
ekibhûta.- Estado de disoluciôn e identificaciôn.
- G -
Gaudapâda.- Filôsofo advaita. Maestro de Govinda. Autor de las Ka 
rika que desarrollan la metaflsica advaita a partir de la Mândûk- 
ya Upanisad.
guna.- Cualldad. Las très gunas son: sattva, rajas, tamas. Coastl 
tuyentes de la materia primordial prakriti 
guru.- Instructor espiritual o maestro.
grihasta.- El cabeza de feunilia. Segundo asrama de la vida brama- 
nica.
Gbvinda.- Maestro de Sahkara y disclpulo de Gaudapâda. 
qltâ.- Canciôn.
heya.- Lo que debe evitarse, en disciplina mental
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hiranya-gasbha.- El germen de oro. Aspecto sutil del universo. En 
el orden individual corresponde a taijasa, aspecto sutil o estado 
de sueno en el jlva.
— I -
Iccha.- Deseo.
Isvara.- Brahman manifestado. El aspecto causal de Brahman. Dios= 
personal o el Creador. 
indriya.- Los sentidos
-  J  —
jagarita-sthana.- Experlencia de la realidad emplrica. 
jaqrat.- Estado de vigilia. Uno de los cuatro estados de concien­
cia .
jâti.- Individuo distinto de otros en su especie.
jlva.- El Ser del hombre. Individuo humano como ser viviente.
jlvan-roukta.- el jlva que se ha liberado en vida.
jlvan-mukti.- La liberaciôn en vida.
jnâna.- Conocimiento o sabiduria.
jnâna-yôga.- Camino del Conocimiento para llegar al Ser Absoluto. 
jnânadhyasa.- Superposiciôn de conocimiento
jnânin.- El que practice la via del Conocimiento o jnana-yôoa. 
jneya.- Lo oue se conoce; el objeto de conocimiento.
- K -
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kala-kala.- Divisiones del tiempo.
kSrana.- Principio causal.
kârikà.- Explicaciones sintetizadas.
karma.- Conjunto de causas que determinan la existencia del indi­
viduo humano; acciôn sacrificio. 
karma-kânda.- Textos religiosos.
karma-yoqa.- El camino de la acciôn para la liberaciôn de indivi­
duo.
karmendriya.- Los cinco ôrganos de acciôn.
koga.- Envolturas ,o cuerpos;segûn el Vedanta, el jlva o individuo 
oompuesto >de- cinco kosa 
krida.- Juego
- L -
laukika.- Testimonio de conocimiento sensible. 
laksana.- El significado; expresiôn directa. 
laya.- Sueno.
linga.- Canon de interpretaciôn de un texto. 
loka.- luaar
-  M  —
madhu.- La miel
madyamika-vada.- Escuela de filosofia bûdica que niega la existen 
cia del mundo fuera de la Conciencia.
mahat.- Inteligencia côsmica, seaûn la filolofla samkhya
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Mândükya u p . - Upanisad de la escuela de los itiândüka. Pertenecien- 
te al Atharvaveda. 
manana.- Reflexiôn
manas.- Una de las cuatro partes de la mente u ôrgano interno: la 
facultad de pensamiento.
màndükya-srutl.- Ensenanzas reveladas por la Mândükya Upanisad. 
mantras.- Palabras sagradas.
mano-mâyâ.- Envoltura o cuerpo de pensamiento 
matra.- Medida
mayà■- La manifestaciôn, la existencia fenoménica, lo que produce
una realidad aparente; la ilusiôn côsmica, sinônimo de avidya.
môkga.- La liberaciôn como finalidad.
mukti.^ La liberaciôn como estado 
f
roukta.- El liberado
-  N -
naqa.- Apego 
nama.- Nombre
Narayana.- Maestro de Gaudapada.
Nididhyasana.-Meditaciôn o contemplaciôn 
nidra.- Oscuridad, ausencia de conocimiento. 
nirquna-Brahman.-Brahman sin atributes, el Absoluto. 
nirvana.- La extinciôn del mundo exterior; équivalente en el bu­
dismo del estado de turiya de la Advaita.
nirvikalpa-samâdhi.- Samâdhi ûltimo en el cual desaparece toda -
dualidad.
nyati.- El orden.
nyaya.- Escuela de lôgica
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—  O  -
om (a, u, m ) S l l a b a ,  sîmbolo de la totalidad.
- P -
pâda.- Cuarto, divisiôn.
pâkyâni.- Impreslones latentes, que esperan una ocasiôn para expre 
sarse.
para-brahman.- Brahman incondicionado; équivale al estado de turl 
ya; lo Real.
Barâtman.- El Ser supremo.
paroksha.- Conocimiento indirecto, se opone a aparôkshà
prajnâ.- La Conciencia; el estado de conciencia indiferenciada del
sueno profundo.
prjnâ-ghana.- Masa hcxnogenea de conciencia; pertenece al tercer -
estado de conciencia.
prakriti.- Materia primordial
prakarapa.- Tratado breve y preciso




prâna.- Aliento vital, el principio de la Vida. 
prasiddha.- hecho psicolôgico. 
pratyakga.- La percepclôn directe. 
pritivi.- Tierra
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Puruga.- Principio espiritual en el individuo; en la filosofla 
sâmkhya se opone a prakriti. 
purana.- Libros sagrados.
- R -
rajas.- Una de las tres gunas de prakriti o la materia primordial 
caracterlzada por el movimiento y la pasiôn.
Riq-veda.- El primero y més antiguo Veda.
ruga.- La forma; una de las dos caracterlsticas de la existencia» 
emplrica. La otra es nama o nombre
-  S -
sabda.- Conocimiento por testimonio verbal.
saguna-Brahman.- Brahman causal con atributos, dios personal.
shidda.- Criterio de verdad.
sàkgl.- El testigo de la Conciencia.
samâdhi.- Extasis; hay varies niveles de samadhi'
Saman-veda.- Uno de los Vedas.
sambhuti.- El primer efecto de la creaci6n.
samnyasi.- Monje que renuncia a la vida social para dedicarse a= 
meditar.
samsSra.- La existencia fenoménica, la trasmigracién en el tiempo 
samskaras.- Tendencias innatas. Conjunto de propensiones que de - 
terminan el Karma de un individuo.
- 205 -
Sahkara.- Filôsofo, exponente més conocido del Vedanta advaita 
éannyasin.- Asceta que ha renunciado al mundo; estado o asrama de 
la vida bramanica.
s a m k h y a U n o  de los seis sistemas filosôficos indues. 
sastra.- Un dlscurso completo.
sét.- La existencia absoluta e incondicionada: es idéntica a la e 
sencla; el Ser en si.
sattva.- Una de las tres gunas de la materia o prakriti; esta ca­
racterlzada por el egulllbrio y la pureza. 
s lo ka - Aforismo
smirti- Reçuerdo; la tradiciôn humana, no revelada. 
éravana- Estudio
gruti.- La tradiciôn revelada vedéntica. 
sunya-véda.- Vacîo; escuela de budismo.
susupti.- El estado de suefio profundo, también susupta-sthana 
sfltra.- Aforismo 
sva.- Lo suyo
svapna.- Estado de sueno, tasAien svapna-sthana 
svatb-prakésa.- Conocimiento vélido por si mismo. 
svatb-prâmânya.- Validez del conocimiento intrinseco.
- T -
taijasa.- Estado de conclencla de sueno. Aspecto sutil del indlvl 
duo.
tamas.- Una de las tras gunas de la prakriti : la inercia 




turiya.- Cuarto. El cuarto estado de conciencia en la Ma. Up. La= 
Conciencia no-dual. Conciencia absoluta o real.
— u —
Udana.- La expresiôn. La palabra, 
upâdhi.- Atributo.
Upanishad.- Textos filosôficos en los que se basa la filosofla Ve­
danta Advaita. También Upanisad.
upamâna.- Conocimiento por comparaciôn. 
upâsana.- Ejercicio de concentréeiôn mental.
— V —
vairâqya -La abnegaciôn, la renuncia.
vajnaraspanditam.- Movimiento de la Conciencia.




vaitathya . .- La experiencia de dualidad.
vajnaraspanditam.- vibraciôn o movimiento de la conciencia 
vânaprastha.- La vida de un monje que vive en comunidad o en el bos- 
que.




Veda.- Escrituras que han sido reveladas segûn la tradiclôn de los 
antiguos rlsis; Hay cuatro vedas: Rig, Yagur, Sama y Atharva. 
Vedanta.- El final de los Vedas; las Upanisad 
VedSnta-sOtra.- Igual a Brahma-sutra
v i c h a r a La investigaciôn fundamental, para realizar el Ser. 
vidyS.- Sabidurla.
vjnâna-mâyâ.- Envoltura raclonal del jlva. 
visaya.- Sujeto de conocimlento 
visayin.- Objeto del conocimlento 
visesa.- Especificaciôn
viSva.- Estado de vigilia; primer estado de Conciencia en la Ma.- 
Up.; igual significado que visvanara.
vivarta-vida.- teorla vedfintica de la superposicidn; équivale a - 
mSya-vada.
viveka.- Discernimiento entre lo Real y lo irreal. 
vfitti.- Modificaciôn de la mente.
vritticaitanya.- La conciencia con modificaciones; conciencia de= 
los objetos.
- Y -
yajna.- Sacrificio en ritual.
Yajur.- Uno de los cuatro vedas.
yoga.- La uniôn; en general se refiere a un método para la reali- 
zaciôn de la Verdad; la filosofla advaita se refiere a un yoga sin 
contacto, no-dual como método, es el asparsa-yoqa 
yaguin- El que sigue w  método yoga
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